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INTRODUCTION 



Le domaine de la parente en Anti-Atlas Occidental constitue 
pour moi un champ de recherche depuis de nombreuses annees. 
Interesse par l'ampleur des travaux menes par l'anthropologie 
dans ce domaine au cours des deux dernieres decennies et par 
l'attention plus recente portee aux donnees relevant de l'economique 
et du politique, je voudrais proposer cette contribution a ces etudes 
anthropologiques (1) . 

Par ailleurs, la partie reservee au left en Anti-Atlas Occidental 
a ete realisee recemment en reaction a un veritable regain d'interet 
suscite par le sujet. J'avais signale dans mes precedents travaux les 
liens existant entre les strategies matrimoniales et la politique des 
lefts. Aujourd'hui, j'espere expliciter ces liens ou du moins 
contribuer a les rendre plus visibles. 

Le leff couvre en realite plusieurs dimensions dont la plus 
importante se trouve etre l'espace qui englobe l'ensemble des 
activites socio-economiques de la region qui nous interesse ici. 

L'interet porte a la tribu Lakhsass n'occulte en rien la portee 
regionale de l'etude, etant donne la similitude - a tous points de 
vue - qui existe entre les differentes tribus de 1' Anti-Atlas 
Occidental. 

Enfin, cette etude prend en consideration certains faits 
historiques tout en accordant un interet non negligeable aux 
mutations socioculturelles survenues dans cette partie du Maroc. 



(1) - Reprenant ici certains de mes articles publies aux Editions Le Fennec dans la 
Collection «Approches» pour les rendre plus explicites. Je profite aussi de cette 
occasion pour remercier M me Leila Chaouni de m'avoir permis cette reprise 
partielle. 
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Une presentation du terrain ou les recherches ont ete 
effectuees s'est imposee afin de mieux saisir certaines specificites 
de l'ancienne tribu Lakhsass. A l'instar de ses voisines les tribus 
Ait Ba Amran, Lakhsass pouvait etre consideree comme une tribu 
«laique», dans le sens ou la zaouia de Tazeroualt n'intervenait 
jamais dans ses affaires interieures. Le phenomene caidal est lui 
aussi tres recent. II ne s'est reellement implante qu'a la deuxieme 
moitie du 19™ e siecle. Lakhsass vivait auparavant sous le regime 
des Inflass (Ait Arbain), avec leur systeme de ljmaat, bien enracine 
dans le territoire. 

L' aspect geographique, la flore et la faune ne manqueront pas 
d'aider le lecteur a mieux se familiariser avec l'esprit si ce n'est le 
sens des thematiques de la litterature orale, commune a l'ensemble 
des tribus de l'Anti- Atlas Occidental. 

Pour une meilleure reception du champ nuptial Akhsassi, 
«Tanggift», en langue amazigh tachelhit, reproduit dans ce livre, 
j'ai utilise le systeme phonologique emprunte a Paulette Galand- 
Pernet®, avec toutefois - pour des raisons de commodite - une 
seule modification relative a l'emploi de la lettre «j» a la place de la 
lettre «z» . 



(2) - Recueil de poemes chleuhs , 1972, Paris : Ed. Kliencksieck, (p. 19) . 
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Note : La zone encadree represente le territoire de la tribu Lakhsass. 
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I : LAKHSASS : ESPACE ET SOCIETE 

A) Aspect physique 

1. Le relief 

Le territoire de la tribu Lakhsass se situe sur les derniers 
contreforts de l'Anti-Atlas occidental a 25km de l'Atlantique. Le 
massif montagnard accidente de cette region n'exclut pas une 
homogeneite ecologique apparente, traduite par la toponymie 
locale. Ainsi, malgre le debordement de la tribu sur la plaine de 
Tiznit par le Nord et sur la vallee de l'Oued Noun par le Sud, 
1' aspect morphologique dominant reste 1' altitude dont la moyenne 
depasse 1000 m et certaines cretes situees au Nord-Nord-Ouest 
avoisinent les 1500 m ( Monteil, 1948, p. 32). 

L'acces au territoire par le Nord ne peut se faire qu'en 
empruntant le col dit : «Tizi n mirghet», lui-meme precede par : 
«talat n tidaf» ou «le vallon du guet». En venant du sud, on est 
confronte a la meme difficulte representee par : «ag w ni (i) imgarn» : 
«le col des chefs», qui prend naissance a la sortie Nord-Ouest de Bu 
Izakarn. L'Est et l'Ouest se composent d'une succession de cretes. 
Celles-ci semblent avoir epargne le territoire tribal en lui donnant 
la forme d'un immense plateau dont la monotonie est brisee par 
des hauteurs que surplombent des villages desoles. Mirhet, Iferd 
nd l£eba et Anammer mordent cependant sur la plaine de Tiznit, 
alors que Bu Izakarn et Tagant n toutal debouchent sur l'Oued 
Noun. Ces localites beneficient ainsi de conditions nettement 
favorables en terres arables et en sources d'eau relativement 
abondantes. 

2. Le climat et l'hydrographie 

Le climat du plateau des Akhsass est semi-aride malgre un 
regime d'alizes, surtout au printemps, ce qui donne des brises 
fraiches de Nord- Nord-Est. Se repartissant sur l'annee, ces vents 
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dominants ne provoquent cependant que tres peu de precipitations. 
Les pluies tombent du mois de novembre au mois d'avril et varient 
selon les annees de 105 a 225 mm. 

La tribu est a la merci de la secheresse qui prend par periode 
des dimensions catastrophiques, dormant souvent lieu a la disette, 
comme ce fut le cas en 1946 ou en 1962. Une secheresse de meme 
nature a encore sevi en 1981, l'apport exterieur, notamment celui 
des emigres, a permis de surmonter ce sinistre sans trop de degats. 

Le pays est avant tout un pays de citernes : «tanutfi». Les 
sources sont rares et a faible debit. Les puits ont vu leur nombre se 
multiplier depuis une vingtaine d'annees. Ils sont creuses de facon 
artisanale, ce qui donne un faible debit et une inadaptation aux 
motopompes. Les sondages effectues dernierement par le ministere 
de 1' agriculture revelent que le sous-sol dans le Dir regorge 
d'importantes sources dont 1' exploitation ne peut se faire toutefois 
sans l'aide de l'Etat. 

3. La flore et la faune 

Le climat semi-aride a tendance oceanique fait que la foret 
est clairsemee. Quelques arbustes et une herbe rare poussent qa et 
la de la fin de l'automne jusqu'a la mi-juin. L'arbre dominant dans 
cette foret est, sans contexte, l'arganier. II existe d'autres varietes 
d'arbres dont les especes sont condamnees a disparaitre, faute 
d'une exploitation controlee. C'est le cas, notamment, d'une 
variete de sumac appelee «azad», utilisee par les tanneurs ou du 
thuya nomme «azuka» qui sert a differents usages domestiques. 
Seul le jujubier, «azgg w ar» semble bien se defendre malgre 
l'acharnement des pay sans qui le coupent soit pour degager leurs 
champs de culture, soit pour s'en servir comme enclos pour leurs 
vergers. Meme les chevres, connues pour etre devastatrices, n'ont 
pu venir a bout de cet epineux. La flore locale est aussi riche en 
euphorbes cactacees. Deux varietes dominent : «tikiwt» dont les 
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fleurs sont tres appreciees pour le gout piquant et fort qu'elles 
donnent au miel et «asbartto» qui figure dans la pharmacopee 
traditionnelle. Quand les precipitations sont suffisantes, le 
printemps donne naissance a une multitude de plantes et de 
fleurs. 

Cette richesse et cette diversity caracterisent aussi la faune de 
la region. Enumerons les elements qui jouent un role marquant 
dans la litterature orale locale. Ainsi, parmi les oiseaux figure 
l'aigle : «igidr» qui tient une place importante en tant que 
puissance mysterieuse et positive comme dans le conte «Hammu u 
namir». Bien connu dans la region, le faucon : «lbaz» renvoie, 
generalement, a l'etre aime, dans l'ensemble de la poesie chleuh. Le 
pigeon sauvage et la colombe, respectivement, «atbir» et «tamilla» 
sont charges de la meme symbolique affective que le faucon mais 
en s'appliquant exclusivement a la femme aimee. Le hibou, la 
chouette et le corbeau : «gguw», «tawukt» et «agaywar» sont 
charges de negativite puisque souvent lies dans les contes a des 
sorciers. La perdrix et l'alouette : «taskkurt», «taleyutt» sont 
associees aux victimes innocentes qui subissent injustement les 
mauvais sorts. Parmi les mammiferes, le mouflon et la gazelle : 
«udad» et «azenk w d» symbolisent la beaute et la liberte. Le sanglier 
«bu tagant» incarne le paysan fruste et obstine. Plusieurs 
personnes portent ce denominatif comme surnom. II s'est aussi 
impose comme nom designant le garde forestier. La hyene : «ifis», 
aujourd'hui disparue, tient dans les contes un role analogue a celui 
de l'ogresse ; «tag w znt». Le renard et le chacal : «abagug» et «ussen» 
occupent une place importante dans les fables locales. En effet, 
autant le premier est ruse, a tel point qu'il a fini par porter aussi le 
nom de «ttalb eli», autant le deuxieme est feroce. Toutefois, cette 
ferocite est beaucoup attenuee par le caractere stupide qu'on lui 
prete. Signalons que le herisson : «bu mhend» tient dans les fables 
le meme role que le renard. Le lievre et l'ecureuil : «awtil» et 
«anzid» sont souvent associes a des personnages de faible 
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intelligence qui en subissent les consequences. Le porc-epic : «tarust» 
est l'un des rares animaux sauvages qui font l'objet d'une 
representation assez ambigue. La legende veut, en effet, qu'a une 
epoque non determinee, le porc-epic fut une femme que Dieu a 
metamorphosee par punition pour un sacrilege qu'elle avait commis. 
Cette femme volait, pendant la nuit, le bois des arganiers qui ne lui 
appartenaient pas. Les epines du porc-epic proviendraient du bois 
que cette femme portait sur son dos avant la metamorphose. 
L' observation de pratiques telles que la consommation de la viande 
de cet animal, l'utilisation de sa patte que l'on passe sur le sein d'une 
mere qui vient de sevrer son enfant afin de faire oublier a celui-ci 
l'allaitement maternel ainsi que les dires selon lesquels 1' animal etait 
a l'origine une sainte : «tag w rramt», suscitent quelques interrogations 
sur la representation mythique qui entoure cet animal. 

B) Retrospective historique : 

1. Sur le sens du toponyme «lakhsass» 

Cette localisation geographique, aujourd'hui defavorable 
pour la tribu , etait, jadis, si hautement strategique que c'est elle qui 
a fini par donner leur identite aux akhsassis grace au role 
important qu'elle a joue d'un point de vue economique et guerrier, 
tout au long de l'histoire de la region. En effet, elle permettait de 
controler une bonne partie des echanges entre la plaine du Souss et 
le Sahara Atlantique. Ce role ne se limitait pas au transit des 
marchandises echangees ; les Ahksassis avaient la reputation d'etre 
aussi d'excellents commergants caravaniers. 

Le terme «lakhsass» lui-meme a une signification 
geomorphologique amazighe se rapportant a « l'idee de se cacher de 
maniere a ne pas etre vu, en un lieu ou derriere un obstacle, qu'ils 
soient exigus ou vastes, par exemple : une maison, une caverne, un 
puit, une vallee, un massif de dunes ou de montagnes...» (De 
Faucaud, 1951, Tome 3, p.1112.) . 
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Inoccupation par la tribu de son territoire « forteresse » est tres 
ancienne. Ibn Khaldoun qui la rattachait a la tribu Lamta la situait : 
«du cote de l'(anti) Atlas au Nord de la ville Tagaost.» (Ibn 
Khaldoun, 1978, Tome 2 . p. 117). A1 Bakri nous apprend, pour sa 
part, que la tribu Lamta occupait un vaste territoire englobant Oued 
Noun dans son ensemble et la totalite de 1' Anti- Atlas occidental et 
ceci depuis une epoque anterieure a l'islamisation du Maghreb. (A1 
Bakri. 1965, p. 242 et 306.) . 

2. Le mythe fondateur 

Les Akhsassis ne se rattachent pas a un ancetre eponyme mais 
derriere leur formation tribale se trouve un mythe fondateur®. 
Celui-ci evoque la venue dans le plateau d'un couple d'amazighes 
nomades et de leur fils age de quelques annees. Une fois la tente 
montee, le mari part a la recherche d'un chameau sorti du troupeau 
et egare. Le mari disparait pour ne plus revenir. Desesperee, la 
femme decide de se fixer sur place. Sa sedentarisation est facilitee 
par la decouverte d'une source. Elle eleve alors seule son enfant et, 
a l'age adulte, le marie avec une autochtone. La descendance du fils 
donne naissance a la tribu Lakhsass. La memoire collective, quant a 
elle, n'a garde ni le nom du pere disparu, ni celui du fils fondateur 
ni celui de la mere. 

3. Lakhsass dans l'histoire regionale 

Malgre son anciennete et sa position strategique, l'histoire de 
la tribu lakhsass reste marginale, voire meconnue. Ibn khaldoun ne 
la cite que trois fois dans son Histoire des Berberes (Ibn Khaldoun, 
1978, Tome 2, p. 33, p.117 et p. 160) pour insister sur son origine en 
tant que branche de la tribu sanhadjienne, Lamta. 



(3) - Ce mythe a ete recueilli par moi-meme au village Anammer en 1979. Une 
autre version du mythe figure dans un rapport de stage de ruralisme initie par P. 
Pascon au village Mireght, Departement de SHS. I. A. V. Rapport non date. 
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L'histoire contemporaine a agi de meme puisque les rares 
chroniques auxquelles nous pouvons avoir acces noyent cette 
histoire dans un ensemble global, celle de l'histoire de la Zaouia de 
Tazeroualt, qui fait de l'ombre aux tribus limitrophes. Pendant 
toute la periode du protectorat, on a entretenu l'idee que la region 
tenait 1' avant-garde de la dissidence du Sud vis-a-vis du Makhzen. 
Depuis l'independance, des recherches balbutiantes, entreprises 
par des chercheurs nationaux ou etrangers, vont a l'encontre de ces 
idees regues en mettant en cause le concept meme de la Siba. En 
effet, depuis sa fondation et quelle que soit la conjoncture politique 
qui prevaut, a Marrakech ou a Fes, la Zaouia a maintenu des 
rapports etroits avec le reste du Maroc, pendant toute son 
existence. L'aspect de principaute autonome qu'on lui prete, est du, 
d'une part, a sa situation geographique puisqu'elle se situe au 
cceur de l'Anti-Atlas et d'autre part, a ses positions intransigeantes 
a l'egard de la penetration europeenne. Sidi Hmad u Mussa, adepte 
de la «tariqa» Jazulite, elle-meme issue du chadilisme du Saint des 
Jbala Moulay Abdessalam Ben M'chich, a fonde sa Zaouia, au 
moment de l'occupation d'Agadir par les Portugais, en 1504. 
Depuis cette periode encore obscure de l'histoire du Maroc, les 
Saints de Tazeroualt ont pris un essor, sans precedent, dont on n'a 
retenu, pour le moment, que les cotes evenementiels, limites aux 
periodes d' apogee ou de declin. 

Orthodoxe et puritaine dans son essence, la Zaouia n'a pu 
s'imposer dans un pays de coutume qu'au prix de concessions 
dont on n'a pas encore parfaitement pris la mesure. La tradition 
orale, la survivance des lois dites coutumieres jusqu'a nos jours, 
ainsi que la veneration sacrale que les Lakhsassi continuent de 
vouer au tombeau du Saint, temoignent de la souplesse qui 
regissait les rapports entre les deux partenaires et expliquent, en 
partie, pourquoi les structures sociales et politiques de la tribu 
n'ont guere change et ont meme pu se maintenir jusqu'a la veille 
du 20 6me siecle. 
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C) ECONOMIE ET SOCIETE 

1. Les structures tribales 

A l'exemple des autres Chleuhs, les Lakhsassi habitent 
dans des villages d'importance inegale, appeles «ddser» ou 
«lmud£», situes au milieu des cultures et des vergers dans la plaine 
ou au sommet d'une colline dans la montagne. La tribu se compose 
de quatre fractions : «lferqqt» ou «rrba» et chaque fraction se 
subdivise en de nombreux villages : 

• Ait bu yacine : Tazarine, imizziln, id yacine, Ait Sidi eli u s£id, 
id u hasm, Ait Ebdella Ait ddu udrar, ait talat, id smaEin, id 
berka, Ait tterf u asif. Ait ddir n tedrart. 

• id bu iffulen : bu izakarn, ait u asif, ait u fha, isaggaren, id bu 
rrwa, id Bensalem, agadir u mgar, talat u argan , talat t tramt, 
id gazal, timulay. 

• Ait iElaten : anammer u fella, anammer i zeddar, iferd n(i) d 
Eddi, tufegnit, ait Eli, adudu. 

• Id lEerba; mireht, iferd n (i)d lEerba, talat n tidaf, id bu 
hemmad, data n lahsas. 

Si aujourd'hui, aucun des villages ne compte pas moins de 
cinquante families, certains ont pris, depuis l'independance, la 
dimension de petites villes, a l'exemple de Bou Izakarn et de Tlata 
n lakhsass. 

II existait aussi un desequilibre au niveau du potentiel 
economique et humain au profit des Ait bu yacine et des id bu 
iffulen qui s'est traduit au cours de l'histoire par des luttes pour la 
chefferie. 
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* Tiznit 



Ocean Atlantique 




lfran 



bu izakarn 



Azwafid (nomade Takna) 



(nomade takna )i 



guelmim 



LA TRIBU LAHSAS ET SES FRACTIONS DANS L'ENSEMBLE DES TRIBUS DE 
L' ANTI-ATLAS OCCIDENTAL 
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ibu draren 



2. La vie economique 
a / L'elevage. 

Les ovins occupent une place preponderate dans l'elevage 
du pays. Le troupeau reflete, selon son importance, la richesse ou 
la pauvrete du paysan. II est forme surtout de chevres et de 
moutons et sa composition peut varier d'une soixantaine de tetes 
chez le paysan le plus riche a une dizaine de tetes chez le paysan le 
plus pauvre. De nombreux paysans ne possedent pas du tout 
d'elevage sans que cela signifie forcement qu'ils sont demunis. Les 
troupeaux sont gardes a tour de role par les villageois. C'est ce 
qu'on appelle «tawala» ou bien, ils sont confies a de jeunes bergers 
ages de douze a quatorze ans qu'on se procure a des prix derisoires 
chez les «ibu drarn» ou meme parfois dans le Haut Atlas. Le salaire 
du berger varie entre 5000 et 6000 DH pour l'annee en plus de 
l'habillement, de l'hebergement et de la nourriture. L' argent est 
directement pergu par le pere du salarie. 

Si le troupeau est vecu comme l'un des signes du prestige du 
proprietaire, pour beaucoup de gens, c'est avant tout un placement 
financier en prevision des moments difficiles, a cette difference 
pres, qu'on concoit bien qu'un paysan pauvre, voire moyen, ait 
recours a cette reserve alors que ce n'est pas le cas pour le paysan 
juge aise. Ceci a entraine, a mon avis, que beaucoup de gens riches 
ont delaisse ce genre d'elevage, contrairement aux emigres, surtout 
ceux qui sont installes a l'etranger et qui continuent d'y investir en 
association. 

La place des bovins est plutot marginale, ceci est du aux 
conditions climatiques peu favorables. Les boeufs sont rares et 
meme inexistants dans beaucoup de villages. Les families 
s'obstinent a entretenir des vaches plutot maigres dans l'espoir 
d'avoir un peu de lait ou de beurre qu'on ne peut avoir qu'une fois 
que la bete a mis bas. 
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Les equides jouent encore un role important dans la vie 
quotidienne des villageois, s'agissant aussi bien des transports, des 
labours ou du depiquage. Quelques families continuent d'elever 
jalousement des chevaux dont l'usage se limite, cependant, a des 
parades lors de certaines occasions telles que moussems, ou 
mariages. 

Le chameau a completement disparu de la tribu alors qu'on le 
trouve chez les voisins du Nord, Ait Jrrar et Ait Brayim. Cette 
disparition a ete certainement dictee par la cessation du commerce 
caravanier le rendant ainsi inutile dans cette region au relief abrupt. 

b / L'agriculture. 

Les champs cultivables sont petits et souvent amenages en 
terrasses. Ils sont si exigus que, dans leur majorite, ils ne s'etendent 
generalement que sur quelques dizaines de metres carres. Les 
remembrements successifs dus aux heritages vont dans le sens 
d'accentuer davantage la petitesse de la propriete variant, 
actuellement, de 1 a 3 ha chez les petits paysans qui sont les plus 
nombreux et de 6 a 8 ha chez les plus riches. L' absence de la 
pratique de la jachere et de l'assolement en alternance avec l'orge 
qui est la cereale dominante dans l'agriculture locale, fait que la 
productivite est tres faible et ne permet que rarement une 
autosuffisance au niveau de l'alimentation de base. 

Un soin bien particulier est accorde aux vergers dont on 
distingue deux sortes. «Urti», surface bien amenagee mais nom 
irriguee, souvent situee sur les pentes de fagon a recevoir l'eau de 
pluie amenee par des canalisations artisanales, constitue l'une 
d'elles. On arrive de cette maniere, au moins une fois par an, a 
assurer une pratique appelee «Ifid», inondation du terrain qui est 
reputee etre tres benefique, surtout, pour les arbres fruitiers. L' 
«urti» est le domaine ou on trouve essentiellement les amandiers, 
les figuiers et parfois les figues de barbarie. 



18 



«Targ w a», la deuxieme sorte est une surface amenagee autour 
d'un puits. C'est un ensemble de carres d'irrigation, «uzunen» au 
singuliler «uzun», relies par des canaux dont le principal prend 
naissance au bas d'un bassin d'eau, « s£arij». «targ w a » est le lieu de 
predilection de l'horticulture ou l'eau et le soleil lui donnent dans 
certains villages, a l'exemple de Mirht, Ifrd nd lerba ou Anammr 
nait i El atm, l'aspect d'un veritable paradis terrestre. Les arbres 
fruitiers sont deja beaucoup plus varies que dans l'«urti» avec les 
grenadiers, les abricotiers et les oliviers qui contrastent avec le 
climat semi-aride de la region, ainsi que toute une gamme de 
cultures maraicheres. Les produits de «targwa» servent avant tout 
a satisfaire une autosuffisance mais, depuis quelques temps, les 
paysans sont arrives a degager des surplus qu'ils n'hesitent pas a 
ecouler a Tiznit, a Goulimine ou meme a Tan-Tan qui se trouve a 
pres de 250 Km au Sud du pays. 

Depuis 1975, on assiste a un debut de mecanisation. Le 
nombre des motopompes se multiplie mais l'efficacite de ces engins 
reste limitee tant que les puits n'aboutissent pas sur des nappes 
phreatiques au debit important. Le paysan n'est plus, cependant, au 
stade ou il puisait l'eau en utilisant les forces animales du taureau 
ou de l'ane. Certains villageois possedent aussi des tracteurs dont 
l'utilite s'etend au dela des simples labours. Les proprietaries 
tentent de tirer d'autres benefices de leurs vehicules et n'hesitent 
pas a les louer aux voisins pour differents travaux allant des labours 
au depiquage, des transports de betail au/ou du souk a la 
distribution d'eau dans des citernes lors de moussems ou de souks 
prives de source d'eau. C'est ainsi que pendant son moussem 
annuel qui se tient la derniere semaine d'aout, Tlata n lahsas est 
oblige de faire venir de l'eau de Tiznit a 30 Km au Nord. 

L'arganier tient une place a part dans l'economie du pays. II 
couvre la majeure partie du territoire akhsass et ne se limite pas 
seulement aux zones forestieres. On le trouve aussi dans 
l'ensemble des champs cultivables, jusqu'aux portes des villages. 
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C'est un arbre qui varie entre la taille d'un arbuste, ne depassant 
guere 1,50 m, et une dimension gigantesque, avoisinant 6 m sur les 
terrains plats. L'arganier resiste a la chaleur et se contente du peu 
de pluie qu'il peut recevoir pendant l'annee. II ne demande pas 
d'entretien particulier. L' adaptation de cet arbre au climat de la 
region se manifeste par la verdure constante de ses feuilles ainsi 
que par les epines de ses branches qui empechent l'evaporation de 
l'eau qu'il absorbe. 

Les arganiers appartiennent au domaine collectif et 
continuent de ce fait a relever de la loi coutumiere. Ainsi, avant la 
cueillette, les jmaas villageoises et les crieurs publics engages par 
elles annoncent dans les souks de fractions, l'instauration d'une 
periode dite de fermeture, «amqqn u argan», qui varie de vingt cinq 
jours a un mois. Pendant cette periode qui commence generalement 
au debut du mois de septembre, il existe un veritable interdit sur les 
fruits murs qui commencent a tomber des arganiers. Cet interdit 
vise aussi bien les gens a qui la cueillette est strictement defendue 
que les bergers qui se trouvent dans la contrainte d'emmener leurs 
troupeaux paitre en haute altitude. 

A cette periode succede celle de la cueillette qui peut 
s'etendre sur quinze jours. Les fruits murs sont seches, la brou sert 
a nourrir les vaches, la coquille a faire du feu. La noix torrefiee et 
aromatisee avec du thym et du piment doux rouge est moulinee. 
Elle donne une pate brunatre qu'on malaxe. Le melange s'epaissit 
grace au mouvement de battement saccade, execute par les mains 
des femmes et degage l'huile d'argan. Le reste de la pate sert a 
engraisser le betail. Les Akhsass dedaignent vendre l'huile d'argan. 
Le rare litre que l'on peut parfois trouver sur le marche vaut cinq 
fois plus cher que celui de l'huile d'arachide. 

Par contre, il est passe dans les usages de considerer cette 
huile en tant que «lbaruk n tmazirt» ou lien avec le pays natal, 
pergu comme un don de Dieu. On s'en sert aussi dans les echanges 
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d'offrandes avec les originaires du pays, installes dans les villes ou 
en Europe. 

Le gros probleme auquel sont confrontes les paysans est la 
penurie chronique de leur alimentation de base, l'orge. Rappelons 
que le pays est loin d'assurer son autosuffisance et qu'il se trouve 
constamment en situation de dependance vis-a-vis de l'exterieur. 
Les annees de secheresse prennent souvent des allures de 
catastrophe, un quintal d'orge coutant plus cher que le meilleur 
mouton du pays et un sac de foin pouvant facilement atteindre le 
prix de 60 DH. Cependant, malgre la secheresse qui sevit en 
moyenne une annee sur trois, les Akhsass ont toujours reussi a 
surmonter ces mefaits grace a un solide reseau de solidarite etabli 
avec leurs fils en emigration. II n 'y a pas, en effet, un foyer qui ne 
compte un ou deux de ses membres expatries. Toutefois, un 
veritable danger guette ces paysans dans le sens ou ils sont assistes, 
a un moment ou d'autres perspectives, depassant le cadre tribal, 
s'ouvrent aux emigres. Celles-ci ne sont pas forcement positives si 
on songe aux problemes de recession economique internationale. 

c / Le commerce. 

«lakhsass nnan tareffagt nttat ka d salan.» 

Les Akhsass, dit-on ne s'occupaient que de leur commerce 
caravanier, ce qui les distinguait des autres tribus limitrophes. 
Cette distinction tres ancienne rappelle l'epoque de la suprematie 
de la zaouia Sidi Hmad u Musa, ou les Akhsass avaient une 
reputation prestigieuse dans le domaine du commerce, du fait 
qu'ils occupaient, comme le signale le chapitre precedent, une 
position strategique entre le pays des nomades et celui des 
sedentaires. Le marabout de Tazeroualt entretenait des relations 
commerciales avec les Europeens, par le port d' Agadir et celui de 
Massa situe a 50 Km au Nord des Akhsass. En meme temps, il 
accordait un grand interet au commerce caravanier. Cette situation 
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lui permettait de s'etablir sur un marche s'etendant de la plaine du 
Sous a Tombouctou. La destruction de la Zaouia par Moulay Rachid 
en 1671, ainsi que la fondation d'Essaouira (ex Mogador) par Sidi 
Mohamed Ben Abdallah en 1765, qui amena le deplacement des 
commercants europeens du port de Massa, ont mis fin a cette 
prosperity. C'est depuis cette epoque qu'a commence un processus 
de repli que l'on constate encore de nos jours. 

Les echanges commerciaux s'effectuent dans les souks de 
fractions qui ont lieu une fois par semaine. Seule Tlata n Lakhsass 
a une dimension regionale depassant le cadre de la tribu du fait 
qu'elle se trouve sur l'axe routier reliant Tiznit a Goulimine. Le 
souk Tlata se tient chaque mardi comme son nom l'indique. Son 
moussem, quant a lui, qui a lieu le dernier mardi du mois d'aout, a 
une dimension nationale. 

En dehors du commerce, le souk continue de jouer un role 
social important. C'est l'endroit privilegie ou on echange des 
informations d'ordre regional. On s'enquiert des nouvelles d'autres 
fractions et d'autres villages, on se tient au courant de revolution 
des prix agricoles et on decide de 1' opportunity d'aller vendre son 
produit dans tel souk plutot que dans tel autre. 

Depuis «la Marche verte», les Akhsass ont vu leur horizon 
s'elargir. Leurs ambitions ont depasse le cadre tribal. Ils s'emploient 
a satisfaire les demandes en produits alimentaires d'une masse 
d'administrateurs venue des plaines atlantiques et des nomades de 
l'Oued Noun, sur le point de se sedentariser. Ce n'est done plus une 
exception de voir les Akhsass vendre leurs produits fruitiers ou 
maraichers a Goulimine ou a Tan-tan. Ceci leur est d'autant plus 
facile, qu'avant l'eclatement du conflit du Sahara marocain, 
quelques Akhsass etaient deja installes dans ces villes et y tenaient 
des commerces prosperes. 
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d/ L'emigration 

Une etude systematique de l'emigration Akhsass reste encore 
a faire mais on peut affirmer que celle-ci est a l'image de 
l'emigration chleuh dont elle fait partie par son anciennete et par les 
autres caracteres qu'elles ont en commun. C'est ainsi, par exemple, 
qu'on peut rencontrer des Akhsass un peu partout dans les grandes 
villes marocaines, du Nord au Sud et jusque dans les regions 
orientales (Taza, Oujda, etc.). Andre ADAM avait remarque a 
propos du «territoire de Tiznit qui represente l'Anti- Atlas 
occidental et son piemont, (que) non seulement son emigration 
aurait ete pres de deux fois plus forte dans les annees cinquante 
deux-soixante que dans les seize annees, trente six - cinquante deux 
mais, l'exode aurait absorbe plus que son accroissement naturel car, 
sa population en 1960 serait legerement inferieure a ce qu'elle etait 
en 1952." (ADAM, 1968, p. 255.) . 

La description fournie par ADAM concerne surtout l'exode 
rural vers les villes industrielles marocaines qui s'est depuis stabilise 
en etant relaye par l'emigration a destination des mines franchises du 
Nord ou des chaines automobiles parisiennes. Depuis "le premier 
choc petrolier de 1973", les jeunes en quete de salaire se sont rendus a 
l'evidence de ne plus pouvoir nourrir l'espoir de mettre la main sur 
un contrat de travail ou d'etre comptes parmi les prestigieux "id bu 
labakans" (denominatif qui designe les emigres d'europe en 
vacances). II devient aussi de plus en plus difficile de donner un 
jugement a propos de l'etat d'esprit de ces jeunes. Les conditions qui 
sont celles de l'emigration ne sont plus un secret pour personne; par 
contre, l'univers paradisiaque que fait miroiter la societe de 
consommation ne les laisse pas indifferents. Toujours est-il que la 
demographie Akhsass a retrouve un certain equilibre malgre le prix 
qu'elle a paye en s'amputant de ses forces les plus vives. 

Depuis I960, les Akhsass ont investi dans une nouvelle 
valeur, oh combien puissante, la scolarisation de leurs enfants. Bien 
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qu'ils soient peu nombreux, les jeunes, scolarises dans la region 
jusqu'au baccalaureat, restent tres attaches au pays et choisissent 
de s'y installer, parce qu'ils y sont mieux enracines. Tel pharmacien 
ou tel medecin sont plus attires par Tiznit ou Bu Izakarn que par 
Casablanca ou Rabat. Beaucoup d'instituteurs ont tout simplement 
choisi de s'installer dans leurs douars et d'enseigner dans les ecoles 
locales. 

Les emigres des annees cinquante, installes dans les grandes 
villes marocaines, etaient les premiers a avoir rompu avec une 
tradition qui exigeait de l’homme parti seul pour une periode plus 
ou moins longue de laisser sa femme et ses enfants sous la garde de 
son "ikhss". Cela supposait l'existence d'un lien puissant avec le 
pays natal. Une telle conception de l'emigration ne se retrouve plus 
que chez les emigres travaillant a l'etranger qui, tout en envoyant 
la majeure partie de leurs gains a leurs families, retournent une fois 
par an, en ete, au pays pour s'y ressourcer. C'est ainsi qua chaque 
saison estivale, la region vit en quelque sorte en fete du mois de 
juillet a la fin du mois de septembre. Ces emigres fournissent un 
apport economique non negligeable malgre quelques retombees 
facheuses pour les paysans. 

Pendant l'ete, les produits alimentaires peuvent varier d'un 
souk a l'autre du simple au double. Durant toute la periode des 
vacances, on assiste a un ballet de voitures immatriculees a 
l'etranger, sillonnant les routes des souks et des bourgs. Cela 
s'accompagne evidemment d'une frustration vecue par les gens 
restes au pays, d'autant plus que ces emigres pousses par un besoin 
de s'evader et d'oublier leur condition precaire dans les garnis ou 
les usines de Puteaux, de Gennevilliers ou de Clichy, font tout pour 
etre mieux nourris, mieux loges et mieux habilles. Ils adoptent ainsi 
un comportement qui provoque les envies des non emigres. Aucun 
paysan ne peut nier le profit non negligeable qu'il tire des revenus 
de l'emigration. Ce profit fait meme l'objet d'une plaisanterie 
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courante, selon laquelle, "id bu labakans ig ufan ag w di sgelnt igt ur 
ufin g w znt. " : «les emigres en Europe, s'ils trouvent une tranchee, 
ils la comblent, s'ils ne la trouvent pas, ils la creusent». Cette 
formule ironique n'en cache pas moins une realite. En effet, les 
emigres accordent un grand interet aux travaux de construction ou 
de renovation. Ce comportement va, a mon avis, au-dela du simple 
desir d'afficher sa reussite. II est dicte par un puissant attachement 
au pays natal, surtout que la plupart de ces emigres ne se sont 
expatries que tardivement, a l'age de 24-26 ans, apres un 
enracinement profond et une forte identification au groupe 
d'origine. Ceci implique, en partie, que leur puissance financiere 
soit detournee au profit du groupe, sans qu'ils puissent en tirer un 
reel pouvoir car seuls les gens qui sont sur place, restent 
souverains. 

Les rapports entretenus entre les villageois et leurs freres 
installes dans les villes du Maroc sont a l'oppose de ceux, etablis 
avec les emigres d'Europe, malgre l'intensite des echanges qui les 
lient. La grande majorite de ces personnes s'est adaptee a la vie 
urbaine. Ils sont beaucoup plus absorbes par des problemes lies a 
la conjoncture nationale, en tant qu'ouvriers, commercants voire 
entrepreneurs, que par les liens relevant de plus en plus, pour eux, 
de la nostalgie. C'est certainement la raison pour laquelle leurs 
relations avec les villageois sont ambigues ou souvent chargees de 
conflits d'interets antagonistes (4) . Selon le statut economique de ces 
personnes, les plus riches d'entre eux sont craints et les pauvres 
sont meprises pour avoir «echoue» la ou ils auraient du reussir. 
Dans ce dernier cas, les nouveaux citadins choisissent de limiter les 
liens avec le pays d'origine. 



(4) - la terre ainsi que les autres biens collectifs fournissent bien des raisons qui 
pretent a des conflits aux allures parfois dramatiques. 
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II : LES STRUCTURES FAMILIALES A LAKHSASS 



Pour comprendre l'origine des regies institutionnelles qui 
regissent le mariage, il est imperatif de prendre en consideration 
l'intervention de la culture. Ainsi, derriere chaque type de mariage, 
il y a une culture particuliere qui se manifeste par le rituel religieux, 
par les echanges economiques et par des pratiques sociales : 
rejouissances, fetes, danses, etc. 

Malgre cette differenciation, l'humanite a une pratique 
universelle qui interdit l'inceste et opte pour l'echange. Il est tres 
difficile de determiner les veritables raisons de cette interdiction : 
sont-elles biologiques ? psychologiques ? culturelles ? sociales ? ou 
toutes a la fois ? 

L'anthropologie a etabli un veritable parallele entre l'echange 
de nourriture et l'echange de femmes. Elle a aussi demontre qu'a 
l'interieur de la famille, 1' autorite repose sur la possession et le 
controle de la nourriture. 

Dans les communautes rurales nord-africaines, le mariage, 
en plus de la reproduction sociale, n'a pas seulement pour fonction 
de satisfaire les desirs erotiques de l'individu, mais aussi de 
repondre a ses exigences economiques. Ceci se traduit par la 
division sexuelle du travail et le role determinant que jouent les 
femmes dans la gestion des produits agricoles et leur 
transformation en nourriture. 

Peut-on ainsi considerer que l'interdiction de l'inceste, la 
reproduction sociale et la perenite economique de la lignee forment 
un tout indissociable? C'est la question a laquelle nous essaierons 
de repondre en etudiant les structures familiales akhsassi. 

A) Le chant nuptial akhsassi 

Le chant presente ci-dessous a ete recueilli par moi-meme en 



26 



aout 1981 dans les circonstances mentionnees dans la partie 
«Analyse du chant». Le hasard a voulu que je participe depuis a 
plusieurs corteges nuptiaux. J'ai alors precede, deux ou trois fois a 
l'enregistrement de ce chant. Ma grande surprise, une fois 
l'enregistrement transcrit, ne fut pas limitee a la constatation de la 
totale similitude avec ce que je possedais deja, mais elle fut aussi 
amplifiee par le caractere rituel, voire quasi religieux, accorde a ce 
chant-hymne. 

Le poeme en lui-meme n'est pas unique en son genre dans 
cette partie de l'Anti-Atlas Occidental mais, par sa structure, son 
caractere ancien et la fagon immuable avec laquelle on le chante, il 
constitue une richesse peu commune dans la litterature orale 
amazighe. 

La traduction est litterale. Mon seul objectif est de rendre le 
contenu aussi fidele que possible au texte d'origine tachelhit; les 
subtilites poetiques etant de ce fait negligees, je m'en excuse 
d'avance aupres du lecteur averti. 



27 



1. Transcription du chant "tanggift". 

A- 1. abismillah u rrahman i (1) (2) 

2. att ng d umzwaru u wawal (2) 

3. a fadd s ugllid mqqurn (2) i (2) 

4. i tabEat lbari tEala (2) 

5. ingbiwn n rbbi daif u llah a ljwad i (2) 

6. tawimd a ttjja(r) tiEmamin (3) (2) 

7. g w lind igrruba f waman 

8. awind isdduda klanin 

9. awind. ..awind a mas n tslit 

B- 10. wa brrkamt a tisEdiyin (2) 

A- 11. nnig nit merhba idrus ag (2) 

B- 12. ig idrus nzaidd wayyad (2) 

A - 13. Ibaz (4) umlil aman g darng 

14. att nklu (5) nawit s darng 

15. att nklu s lhrir d urg i 

A&B-16. bismillah ad fsig tigurin (6) (2) 

17. jjanin g w manin s rrihan .(7) (2) 

B- 18. ad am ibidd rbbi a ylli hnna. (2) 

19 - ar assawalamt a tigalfin (8) jjanin (2) 

A&B-20. bdd a rrmman bdu d wakal 
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21. akk ur bbagn (9) tazzanin (10) 

22. agaras tig w mma ljwad as a yttawi 

23. llig llan ljwad ilint tgawsiwin edlnin 

B - 24. ad akk ur tallat a ylli hnna 

25. ait darm gid ula gin trit 

26. immi nu a immi tahnint Hi gnn nzur 

27. mani g a ssan isan (11) damn 
A- 28. lein l£in g ddu tgmmi 

29. ad am d awig a tadgg w alt 

30. ad am d awig udi u zagar 

31. udi u zagar ijjujg immim 

32. a tadgg w alt mmaggar (12) d yllim 

33. add ur tgt asad (13) i tgmmi 

34. a tadgg w alt agg w in brra 

35. is agd lkmn willi dd nmun 

36. hann ait ma Ezzan dari 

37. Elaikum ssalam a tizzwa (14) 

38. a tizzwa lli zttanin (15) tammnt i lanbia 

39. annig tigidar ad nnig tin mit a yad 

40. a bark llah a tigidar n ait darng 

41. a Emmr a rbbi tigmmi llig d niwi 



( 2 ) 



( 2 ) 

( 2 ) 



( 2 ) 
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42. s izgirn d ulli d tarwa n tramin 

43. a bark llah a tigidar n ait darng 

44. ig igrawwl (16) uadu grin ag tiwiziwin (2) 

45. allah u Elam tislit tqadda 

B- 46. sitti yadd ayyis umlil (2) 

47. at tssudu illis u mgar (2) 

A- 48. kfat as rrda nnun a lwalidain (2) 

49. kf lhatr fllag a ya gwwad 



50. a (y) ait u Emmar (17) ad awi sslam Elikum 

51. a bait ullah numz am lhurma. 
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2. Notes et traduction du chant 
a / Notes 

1 : Le poeme est sous forme de dialogue. A et B symbolisent 
les acteurs de l'echange. La lettre"i"a une valeur metrique. (2) 
marque la repetition du vers. 

2 : agllid mqqurn, autre terme par lequel les Chleuhs 
designent Dieu. 

3 : tiEmamin, pluriel de taEmamt, a priori proche de l'arabe 
«Emama» : turban. Les gens n’en connaissent pas la signification 
arabe et n’utilisent pas le terme dans le langage courant bien que 
l’on m'ait dit que, dans le chant, «ti£mamin» a le sens de cadeaux. 

4 : lbaz, le faucon. La chasse de cet oiseau figure la quete de 
l'amour. Dans le texte, il symbolise la mariee. 

5 : klu, colorier et par extension « maquiller, mettre en valeur 
sa beaute. On dit "ar tsklulu tafukt" pour signifier que la 
reverberation du soleil sur un objet est eblouissante, aveuglante. 
C'est done la un acte relevant de l’inhabituel. Le verbe "se 
maquiller" n'existe pas a ma connaissance, on dit d'une femme «ar 
ttzul» : elle se met du khol ; "ar ttsuk" : elle se colore les levres avec 
de l'ecorce de noyer .... De la meme racine que "klu" nous trouvons 
«iklan» : les depots de suie sur les ustensiles de cuisine; "ikla"ou 
"ik w la" : avoir les mains ou d'autres parties du corps noircies par la 
suie. 



6 : afssay n tgurin, le ceremonial de la coiffure rituelle que 
l'on fait a la mariee. 

7 : rrihan, plante odoriferante. Je pense qu'il doit s'agir du myrte. 

8 : tigalfin, au singulier tag w lift, essaim d'abeilles. Celles-ci 
symbolisent les amies de la mariee. L'abeille est generalement 
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associee a la jeune fille aimee et desiree mais qui reste inaccessible. 

9 : ar bbagn, de bbg, courir apres quelqu'un. Se dit aussi d'un 
chien qui poursuit un gibier. 

10 : tazzanin, de tazzant, jeune moralement irresponsable et 
par extension quelqu'un en situation de celibat. 

11 : isan, au singulier ayis, le cheval, c'est aussi le symbole de 
la prosperity 

12 : mmaggar, venir a la rencontre de ; regarder en face 
quelqu'un d'honorable et d'egal a soi, ce qui ne peut se faire 
s'agissant de quelqu'un qui est touche par le deshonneur ou qui est 
de basse condition. 

13 : asad, serrure artisanale fabriquee en bois. 

14 : tizzwa, au singulier tizzwit, abeille. Dans le texte, les 
amies ou l'ensemble des femmes de la famille de la mariee, 

15 : igrawl, de grawl, tourner. Lors du depiquage, l'operation 
dite «agrawl», consiste a tourner l'orge pour que les epis soient 
ecrases de fagon uniforme. 

16 : zftanin, de aztta, metier a tisser ou faction de tisser. Se dit 
aussi de l'abeille faisant du miel. 

17 : uemmar, de Tarabe «£amir», rempli; n'est pas utilise 
dans ce sens. Dans le texte, il signifie le lieu ou le village qui dans 
le langage quotidien est appele «lmud£». En kabylie Timaammart 
se dit pour zaouia. 

b / Traduction 

A - 1. Au nom de Dieu le Clement, 

2. Telle (invocation) sera le prelude a la parole. 
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3. Apres c'est le tour du Grand Roi, 

4. Et suivra l'lnnocent le Tres Haut (Dieu). 

5. (Nous vous demandons de nous accepter comme) des 
hotes de Dieu, O gens hospitaliers! 

6. Apportez les cadeaux O hommes de negoce ! 

7. Les barques ont vaincu les flots. 

8. Ils (negociants) ont apporte des tissus multicolores. 

9. Ils ont apporte. ..Ils ont apporte, O mere de la mariee ! . .. 

B - 10. Soyez les bienvenues, O bienheureuses! 

A - 11. Y aurait-il de la tiedeur dans l'accueil qu'on nous reserve? 

B - 12. Si tiedeur il y a, nous ferons en sorte qu'elle disparaisse 

A - 13. Faucon blanc, l'eau est chez nous ! 

14. Nous allons le rendre (le faucon) eblouissant et nous 
l'emmenerons chez nous. 

15. Nous allons le rendre eblouissant avec de la soie et de l'or. 
A&B -16. Au nom de Dieu je vais denouer les tresses (de la mariee), 

17. Qui sentent bon et qui sont enduites de myrte. 

B - 18. Que Dieu te soutienne ma fille bien-aimee ! 

19. Chantez, essaims d'abeilles a l'odeur agreable ! . . 
A&B-20. Debout, O grenadier, separes toi de la terre ! 
(le grenadier symbolise la mariee) 

21. Ne sois pas victime des irresponsables ! 
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22. Le chemin mene chez les gens hospitaliers 

23. La ou il y a des gens prosperes et des biens en abondance. 

B - 24. Ne pleures pas O ma fille bien-aimee ! 

25. Ta famille est ici et la ou tu dois aller. 

26. Mere, O affectueuse mere que nous sommes allees venerer 

27. Ou s'abreuvent les chevaux chez vous? 

A- 28. A la source, a la source en bas de la maison. 

29. Je t'apporterai O mere de la mariee! 

30. De la plaine, je t'apporterai le beurre fondu, 

31. Le beurre fondu et sucre de la plaine a la couleur des fleurs. 

32. O mere de la mariee, sois fiere de ta fille! 

33. Ne fermes pas la maison a clef derriere elle (ne crois pas 
que son mariage va te debarrasser d'elle) . 

34. O mere de la mariee, regardes dehors ! 

35. Regardes si nos accompagnateurs sont la ! 

36. Car, il faut te dire que mes freres me sont chers. 

37. Que le salut soit sur vous O abeilles! 

38. O vous qui faites le miel pour les prophetes! 

39. J’ai vu ces greniers fortifies et je me suis demande a qui ils 
appartiennent. 

40. Que Dieu protege les greniers des gens de chez nous 
(il s'agit en fait des greniers des allies par le mariage). 
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41. Que Dieu fasse la fortune de la maison ou nous avons pris femme, 

42. Qu'il la remplisse de bovins, de caprins et de chamelons. 

43. Que Dieu protege les greniers des gens de chez nous 

44. Si le vent tourne (s'il y a necessity) ils organiseront 
(allies par le mariage) pour nous des entraides. 

45. Par Dieu, il se peut que la mariee soit prete. 

B- 46. Faites approcher le cheval blanc. 

47. Pour que la fille du Chef puisse le monter. 

A - 48. Parents (de la mariee) donnez - lui (a la mariee) voire benediction ! 

49. Ne sois pas si presse O guide du cortege! 

50. O gens de ce lieu, que la paix soit sur vous ! 

51. O maison de Dieu, nous sommes sous ta protection! 

3. Analyse du chant 

Ce poeme m'a ete dicte par une femme du village "Ifrd" de la 
fraction "Id l£rba". Une lecture repetee en presence de deux autres 
femmes de fractions differentes, "Ait iElatn" et "Ait bu yasin", m'a 
permis de considerer - ce qu'elles ont approuve - que le chant est 
commun a l'ensemble du pays Akhsass. Aucune des trois femmes 
n'a admis - exception faite des vers 10, 11, 12 - que le poeme se 
presente sous forme de dialogue. Pour elles, malgre les remarques 
que j'ai faites a ce sujet, le chant forme un tout, unifie et chante 
indifferemment par "les gens du marie" et "ceux de la mariee". Ce 
chant, m'ont-elles ajoute, est aussi connu des tribus limitrophes des 
Akhsass. On le retrouverait sans doute dans l'ensemble des tribus 
de l'Anti- Atlas Occidental. 
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Ma lecture attentive du poeme montre qu'il figure dans son 
ensemble un dialogue entre les deux parties contractantes du 
mariage. II est, en outre, compose de sept parties distinctes. La 
presence d’un prologue et d’un epilogue qui invoquent Dieu ainsi 
que celle de termes non utilises dans le langage courant de la tribu, 
a l’exemple de "ttjja" et de "tiEmamin", attestent de l’anciennete du 
poeme. II est par ailleurs frappant de constater l’absence de refrain, 
ce qui est contraire a la tradition du chant chleuh. 

"Tanggift" se chante essentiellement une fois que le cortege 
charge de ramener la mariee chez son epoux, arrive devant la 
maison des parents de celle- ci, pendant le rituel de la coiffure et au 
retour du cortege a la maison maritale. On m'a aussi precise que 
rien n'interdit de chanter "tanggift" durant le trajet, surtout si le 
chemin est long. 

Premiere partie (1 - 4) 

Cette partie est un prologue d'invocation typique dans la 
poesie traditionnelle chleuh. Toutefois, revocation successive de tel 
et tel dieu, laissant supposer qu'il s'agit de divinites differentes, 
n'est pour le moins pas conforme a l'invocation chleuh, 
traditionnelle, adressee a un seul Dieu. 

Deuxieme partie (5 -9). 

Elle fait allusion au cortege forme par la famille du marie. Ce 
cortege a la charge d'apporter les cadeaux a la mariee et aux 
membres de sa famille. La partie fait aussi reference a la valeur 
symbolique de ces cadeaux et au prestige que procure leur 
acquisition. L'association du terme "tiEmamin" aux negociants qui 
n'ont pas hesite a affronter les dangers de la mer incite a formuler 
quelques interrogations sur la signification du terme "taEmamt". A- 
t-elle un lien avec la "taEmamt" Kabyle qu'on a tendance a assimiler 
au "sadaq" musulman ou avec celle des autres regions amazighes ? 
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WESTERMARCK (1921, pp. 68 a 70) nous parle de la "taemamt" 
des Ait ubakhti de la confederation des Beni iznassen. Cette 
"taemamt" qui n'est pas le "sadaq" consiste en le paiement de cent 
"douros" pour une esclave. La "taemamt" est touchee dans son 
integralite par le pere de la mariee mais celui-ci est tenu d'acheter 
a sa fille, sur cette somme, tapis et bijoux en argent. L'auteur 
precise que le montant de la "taemamt" est fixe selon la fortune et 
la position sociale de la mariee. II rapporte aussi que chez les Ait 
ndir, tribu du Moyen-Atlas, la "taemamt" est regulierement le 
double du montant du "sadaq". II note aussi que celle-ci est payee 
integralement, en especes ou en nature, au pere de la jeune fille 
tandis que le "sadaq" est paye en cas de divorce. II convient de 
remarquer que ce que WESTERMARCK appelle le "sadaq" chez les 
Ait ndir n'en est en fait pas un car le fiqh stipule que, seul le 
paiement de celui-ci dans son integralite valide le mariage. Ce 
pretendu "sadaq" offre de grandes similitudes avec ce qu'on 
appelle chez les Chleuhs, "amrwas". 

La "taEmmt" est certainement une pratique anterieure a 
l'lslam. Sa fonction qui continue de se traduire par des dons rituels, 
visait, sans doute, a donner une compensation aux parents de la 
mariee au regard de la perte de leur fille. 

Troisieme partie (10 -11) 

C'est id le seul moment de toute la ceremonie du mariage ou 
les deux parties contractantes simulent un affrontement bien qu'il 
soit uniquement verbal. La facon avec laquelle les parents de la 
mariee sont interpelles laisse supposer qu'ils sont dans une 
position inferieure par rapport a celle des parents du marie. Meme 
si une personne est effectivement mal accueillie elle ne peut 
toutefois formuler des reproches de ce genre a moins d'avoir le 
statut particulier de : "amgar", ou de caid. 
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Quatrieme partie (13 - 25 et 32 - 33) 

Ces passages retracent le rituel qui consiste a denouer les 
tresses, auquel est soumise la mariee: "afssay n tgurin". Apres le 
maquillage, on denoue les cheveux de la mariee et on lui pose une 
couronne de basilic sur la tete. La tradition exige que durant le 
rituel de la coiffure, la jeune fille pleure a chaudes larmes. Ces 
pleurs traduisent son passage du statut de jeune fille a celui de 
femme mariee. Ils marquent aussi le moment ou elle est transferee 
de la maison de son pere a celle de son mari. Afin de lui faciliter ce 
rite de passage, on chante en lui rappelant son statut de femme qui 
ne peut s'assumer que dans le mariage en dehors duquel elle 
encourt le risque de vivre des mesaventures aux lourdes 
consequences. Par ailleurs, on prend bien le soin de lui donner 
l'assurance que le mariage ne constitue pas une coupure avec ses 
parents (v. 32/33). 

Cinquieme partie (26 - 31) 

La question posee au nom de la mariee, a qui la tradition 
interdit de parler durant tout le rituel, permet de vanter la 
prosperite de sa nouvelle famille. On remarquera que la belle-mere 
est appelee "mere" au lieu de "belle-mere", terme qui devrait 
normalement lui etre applique. 

Sixieme partie (34 - 44) 

Le cortege est pret a repartir et, comme seules les femmes 
sont admises a assister au rituel, on s'enquiert des nouvelles des 
hommes du village du marie. Ce sont eux qui ont la responsabilite 
de la conduite de la mariee dans sa nouvelle demeure. Les femmes 
de leur village n'oublient pas la position qu'ils tiennent dans leurs 
coeurs car, rappellent-elles, ce sont des freres alors que les 
nouveaux allies, par le mariage, ne sont que "ait darng", ce qui est 
inferieur a la position qu'occupent les freres. Le terme "ait darng" 
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(les gens de chez nous) n'est employe que pour traduire une 
politesse car, le terme exclusivement utilise pour designer les 
beaux parents ainsi que leur famille est le terme "idulan" au 
singulier "adgg w al". Dans cette partie, le poeme accorde une 
importance particuliere aux obligations qu'impose une alliance par 
le mariage bien qu'il ne les enumere pas toutes. II insiste 
neanmoins sur la solidarity economique et sociale. 

Septieme partie (45 -51) 

Le cortege quitte les lieux. La tradition exige que la mariee soit 
portee chez son mari sur un cheval blanc ou sur une jument. Depuis 
un certain temps, la voiture a remplace le cheval mais le chant n'en 
est pas pour autant affecte. On enonce des formules d'adieu bien 
que l'ensemble des parents de la mariee, exception faite de son pere, 
l'accompagnent chez son mari. Une invocation de la "maison" de 
Dieu constitue l'epilogue du poeme. 

"Tanggift" est le chant nuptial par excellence bien qu'il ne soit 
pas unique en son genre. J’ai, en effet, recueilli un autre chant qui, 
cette fois-ci, est interprets a l’arrivee du cortege, dans la maison 
maritale, au cours d’un "ahwas" execute uniquement par les femmes. 
Le contenu de ce poeme chante est le suivant: 

1. allah u Elam is idha£ isli 

2. ur idhis as kudd is isrut 

3. iffu lhal iffud ylli nu (2) 

4. iffu lhal arunt tramin (2) 

5. tigayzin kullu mllulnin (2) 

6. iffu lhal ig w lid u manar (2) 

1. Par Dieu le marie est certainement intimide! 
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2. II ne l'est pas parce qu'il a termine le depiquage. 

3. Le jour se leve et trouve ma fille. .. 

4. Le jour se leve et les chamelles mettent bas, 

5. Des chamelons tout blancs. 

6. Le jour se leve ainsi que l'etoile du matin. 

Ce poeme chante et accompagne de danses, en l'honneur des 
deux jeunes epoux, manifeste les souhaits de bons augures de leur 
communaute. II exprime clairement l'idee qu'il n'y a pas lieu de 
craindre d'eventuelles difficultes pour le couple, lors de la nuit de 
noces, etant donne que l'epoux vient de terminer le depiquage. 
Celui-ci lui assure une securite economique. II peut aussi signifier 
que le marie a atteint la maturite puisqu' il a acheve cette operation 
pour son compte. 

Des voeux sont aussi adresses a la mariee a qui on souhaite la 
prosperite et la fecondite par revocation des chamelles et des 
chamelons. Une idee de purete, rendue par la blancheur des 
chamelons, est aussi suggeree. 

"Amanar" que j'ai traduit par : « etoile du matin », me semble, 
sans avoir de certitude a ce propos, etre «le baudrier d'Orient» . 

L'idee de l'association de l'etoile «amanar» avec le baudrier 
d'Orient m'est suggeree par l'expression chleuh : «lbikks u manar»: 
la ceinture d'«amanar». Je regrette, toutefois, de n'avoir pas pu 
mener plus loin ce rapprochement bien que l'on m'ait precise que 
cette etoile servait de guide aux voyageurs et notamment aux 
caravanier qui circulaient de nuit. 

C'est pourquoi, je me garderai de me prononcer ici sur la 
symbolique de cette etoile. 
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Si on revient au poeme et qu'on l'examine d'un point de vue 
structure^ nous remarquons qu'il est compose de 51 vers et de 7 
parties d’importance inegale. II se presente comme suit : 

1 - le prologue dans lequel Dieu est invoque, puis, 

2 - le poeme rentre dans le vif du sujet en traitant des termes 

du contrat de mariage; 

3 - la position sociale et le rapport de forces entre les deux 

parties concernees; 

4 - le rituel de passage du statut de jeune fille a celui de la 

femme mariee : coiffure particuliere, henne et maquillage, 
etc. 

5 - le retour a la position sociale de la mariee mais cette fois- 

ci en terme d’alliance, 

6- les obligations reciproques entre les deux parties de 
l'echange matrimonial 

7 - le ceremonial des adieux au moment ou la mariee quitte 
la maison paternelle avec une deuxieme invocation de 
dieu qui constitue l'epilogue du chant. 

A part la premiere et la derniere partie, le poeme nous donne 
une idee relativement precise sur la strategic matrimoniale dans 
cette region de l’Anti- Atlas Occidental. 

Mais, je ne vais pas revenir sur ce sujet, largement traite 
ailleurs (5) . Par contre, l'attention du lecteur sera certainement attiree 
par les attributs accordes a la femme. 

Sa comparaison avec le faucon, symbole de la liberte chez les 
Chleuh est significative. Sa fonction de reproductrice n'est pas pour 

(5) - Cf, ci-dessus le chapitre sur l'alliance matrimoniale. 
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autant oubliee, elle est symbolisee par le grenadier (fonction 
genitrice) et par l'essaim d’abeilles dans lequel elle va s'integrer 
(fonction economique). 

Le poeme est aussi traverse par des images qui evoquent la 
fertilite et l'abondance. II faut dire que dans ce pays a l'aridite 
chronique, la femme est quasiment assimilee a la terre. 

Ce n'est pas seulement le rituel du henne qui symbolise la 
baraka et l'abondance mais, la preparation de la mariee - du debut 
jusqu'a la fin - ne manque pas de rappeler des similitudes avec la 
procession de revocation de la pluie appelee «Taghnja». 

N'est-ce pas deja la un autre rituel ou la femme et la terre 
torment un tout ? 

B) Le mariage preferentiel a Lakhsass 

Les recherches entreprises jusqu'a aujourd'hui sur le systeme 
de la parente s'accordent pour considerer que la vie sociale 
s' organise autour de celui-ci. Au mariage endogame, pratique par 
la majorite des Maghrebins et qui, selon Levi-Strauss, ne se trouve 
que dans les societes hautement differenciees, s'oppose le mariage 
exogame. A ces deux types de mariage, s'applique le systeme 
classificatoire ou le systeme descriptif. Les deux systemes peuvent 
etre combines. L'utilite de cette combinaison reside dans le fait que 
dans les communautes dites de civilisation orale», a l'instar de 
celles d'Afrique du Nord, a partir de quatre generations, en 
moyenne, on perd le lien avec l'ancetre fondateur. La communaute 
Ahksass ne differe pas a ce niveau. 

Etudie jusqu'a maintenant dans sa composante endogame, le 
mariage maghrebin a fait l'objet de deux theories : l'une, 
structuraliste, qui considere que le mariage avec la cousine parallele, 
patrilaterale est un moyen pour integrer la lignee dans un ensemble 
structure (Jamous, 1981, pp. 248-249), l'autre, fonctionnaliste, qui 



conclut que ce mariage contredit la solidarity segmentaire (mariage 
avec les lignees lointaines) dans la mesure ou il vise une alliance 
politique et economique (Peters, a propos des Bedouins de la 
Cyrenaique, in Jamous, 1981, pp. 247 -248). 

Bourdieu (1980. pp. 271-331) conteste l'usage des methodes 
employees jusque la, notamment a propos du mariage dit «arabe» 
et privilegie l'etude genealogique qui permet de prendre en compte 
l'ensemble des donnees suggerees par le mariage endogame. Le fait 
que le systeme des strategies matrimoniales appartient a l'ensemble 
des strategies dans lesquelles l'individu tend a reproduire les 
strategies socio-economiques, est pour lui primordial. 

L'etude genealogique doit done etre liee a l'etude socio- 
economique dans une strategie politique. II distingue le mariage 
ordinaire, pratique, negocie par les femmes et le mariage 
extraordinaire, officiel, negocie par les hommes en dehors de la 
tribu dans le but de contracter une alliance politique. 

La methode de Bourdieu a permis une autre approche de 
l'alliance matrimoniale bien qu'il faille considerer qu'elle presente 
des faiblesses. Dans sa fagon de proceder, cette approche qui a 
recours au passe, oublie la perte du fil de la lignee ascendante. En 
eclairant le present par le passe, elle ne peut reellement accorder de 
l'importance aux problemes d'adaptation a la realite actuelle. On 
peut aujourd'hui passer de l'endogamie a l'exogamie ou faire le 
contraire. On assiste meme a un recul net de l'endogamie. 

Enfin, le colloque «Production, Pouvoir et Parente dans le 
monde mediterraneen» (6) a tente de degager les differents types 
d’endogamies dans le bassin mediterranean. En effet, l’endogamie 
ne suppose pas uniquement le mariage avec la fille du frere du pere 
car, il peut exister une endogamie de tribu, de caste ou de classe. De 
meme, on peut etre endogame dans le but de sauvegarder son 

(6) - Organise par l'E.R. A. 357, C. N. R. S./E. H. E. S. S. en 1967 
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identite ou ses biens, par exemple, ou bien parce que l'endogamie 
nous est imposee. Ces deux pratiques etaient courantes chez les 
families chorfas ou maraboutiques. 

Jusqu'aux annees soixante ou l'emigration dans les villes du 
Nord du Maroc et a l'etranger a pris des proportions sans precedent, 
le mariage akhsassi etait non seulement exogame mais il revetait, en 
plus, un caractere exclusif. La tribu voisine. Ait Brayim, constituait 
de cette facon le groupe avec lequel tout individu masculin de la 
communaute akhsassi pouvait s'allier. En revanche, le mariage avec 
le groupe des Ait Jrrar reste, jusqu'a aujourd'hui, tres rare. Cette 
preference se manifeste dans des adages akhsassi concernant 
l'alliance matrimoniale : 

• tabrayimt tga laammart n tgmmi. 

La femme Ait Brayim est une maitresse de maison. 

• tajrrart tga Lekhla n tgmmi. 

La femme Ait Jrrar est une mine (pour la maison). 

• tahsasit tga anggunk. 

La femme akhsassi est ton egale. 

Et, comme s'il voulait rectifier le sens du dernier adage, 
l'Akhsassi se presse de considerer que dans tous les cas : 

• ayada n tmgart g dar argazns. 

Le patrimoine (mobilier ou immobilier) de la femme se 
trouve chez son mari. II nous rappelle, en effet, que la fille akhsassi 
n'a pas droit a l'heritage paternel. 

Aucun adage de ce type ne mentionne les groupes dans 
lesquels les Akhsassi marient leurs filles bien qu'ils les «donnent» 
en mariage aux Ibu Drarn ou aux autres tribus de la confederation 






Ait Ba Amran. II n'y a pas de systeme d'echange de jeunes filles 
avec les Ait Brayimm et tout se passe comme si les Akhsassi 
reconnaissaient une sorte de suprematie aux groupes auxquels ils 
donnent leurs filles. Celle-ci est deniee aux parents de la mariee. 

Le mariage akhsassi ne se preoccupe pas d'integrer la lignee 
donneuse ou receptrice. Le mariage avec la cousine parallele 
patrilaterale n'est pas pratique et l'union avec la fille de l'oncle 
maternel n'est pas courante bien qu'elle ne soit pas dedaignee. 

Le mariage akhsassi reste, cependant, profondement 
fonctionnel dans le sens ou il traduit l'ensemble des preoccupations 
socio-economiques de la communaute. 

On ne peut que regretter l'absence d'une etude genealogique 
et statistique du mariage preferentiel akhsassi. L'absence d'une 
memoire fidele chez mes informateurs ainsi que celle de 
documents permettant une etude quantitative fiable, feront que 
cette recherche presentera eventuellement des faiblesses a ce 
niveau. Aussi, la description des structures familiales akhsassi 
aussi detaillee soit-elle, pourrait ne pas permettre pour autant de 
degager un systeme matrimonial global. Ce systeme a cependant 
des particularites interessantes. 

Pour mieux cerner ce mariage et depasser le stade descriptif, 
il convient d'analyser les particularites qu'il presente. II apparait 
alors necessaire de proceder selon la demarche suivante : 

1) L' analyse des adages et du chant nuptial akhsassi. 

2) L'examen de la position de la femme par rapport au 
regime foncier coutumier. 

3) L' observation des fluctuations des leffs dans la region, leffs 
qui sont lies, entre autres, aux alliances matrimoniales de 
chaque tribu ou fraction de tribu. 
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1. Adages et chant nuptial. 



Pour des raisons de commodite, nous avons procede a 
1' analyse du chant nuptial dans un chapitre a part ; retenons 
seulement que ce chant montre que les qualites de la mariee 
rejaillissent sur sa belle famille ainsi que sur sa famille qui se 
glorifient de leurs richesses respectives. Pour qualifier la grandeur 
de sa parentele, il n'est pas fait mention des consanguins 
agnatiques. Seuls la mere, le pere et les freres, definis par rapport a 
l'axe matrilineaire, interviennent. Seuls, ils se felicitent de la 
richesse du mariage. Enfin, seuls, ils sont evoques par les parents 
du marie dans le role de donneurs de femmes. 

Un retour aux adages permet de reveler que, loin d’obeir a un 
choix unilateral, la strategic matrimoniale akhsassi investit dans 
l’institution du mariage des valeurs qui regissent celle-ci dans sa 
globalite. 

La femme «tabrayimt» qui constitue le choix ideal, n'est pas 
simplement appreciee en tant que maitresse de maison - les autres 
femmes seraient capables de tenir le meme role - mais aussi, pour 
autre chose. L'analyse du terme «l£mmart » laisse apparaitre une 
autre conception qui semble etre la plus presente dans l'esprit de 
celui qui a recours a cet adage. «l£mmart» vient du mot arabe 
«£amir» qui signifie, «rempli». Le terme en berbere tachelhit 
signifie aussi, tenir compagnie a quelqu'un. Ainsi, la signification 
de «l£mmart» s'oppose-t-elle a l'idee de solitude dans ce qu'elle 
connote de deperdition, de vacuite et de sauvagerie. 

L'adage relatif a la femme «tajrrart» prend alors tout son sens 
si l'on saisit son lien avec l'adage se rapportant a «tabrayimt». 

Qualifier la «tajrrart» de «Lekhla» qui represente le monde 
naturel par opposition au monde social, fait d'elle l'antithese de la 
«tabrayimt». Cette facon de considerer la «tajrrart» a pu etre dictee 
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par la difference des usages sociaux existant entre la tribu Ait Jrrar 
et la tribu akhsassi. 

Les Ait jrrar, groupe arabophone vivant au milieu de tribus 
amazighophones, doivent probablement preserver des pratiques 
sociales qui leur sont propres et se trouvent, de ce fait, exclus des 
echanges matrimoniaux avec leurs voisins. 

Les Akhsassi visent a depasser, par leur mariage preferentiel, 
le cadre de la familiarite entre les deux parties de l'echange. Ils 
tiennent en effet a compter sur l'aide et sur l'assistance mutuelles 
de leur oncle maternel ou de leurs «idulan» (7) en general comme le 
montre leur chant nuptial. Nous nous retrouvons devant la meme 
preoccupation qui, cette fois-ci, est traduite par les deux premiers 
adages. «lemmart n tgmmi» exprime la prosperite familiale, 
laquelle est inconcevable sans l'appui de l’oncle maternel ou des 
«idulan». Une telle conception de la prosperite est plutot mal 
perdue par les Ait Jrrar, endogames. Une alliance matrimoniale ne 
peut done etre contractee avec eux. 

Le dernier adage concerne la femme akhsassi. Elle y est 
consideree comme l'egale de l'homme de sa tribu. «Anggu» signifie 
en effet, etre du meme age que quelqu'un, etre du meme rang 
social que lui ou etre son egal au niveau statutaire et juridique. 

A la lecture de cet adage, on est tente de penser qu’un homme 
akhsassi ne peut se marier avec une femme de sa tribu a moins qu’il 
ne lui reconnaisse un statut egalitaire, notamment au niveau du 
droit. Or, la jeune fille «takhsassit» n'herite pas de son pere. La 
marier dans sa tribu signifierait eventuellement l'expression d'un 
desir a son droit a l’heritage. L’existence d'une coutume farouche 
relative au patrimoine immobilier semble ne pas permettre cette 
eventualite. 



(7) - Voir tableau n°45. 
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L'analyse du regime fonder akhsassi contribue a mieux 
mettre en relief les raisons de l'exclusion d'une forme d'endogamie 
tribale. 

2. La femme et le regime foncier. 

L'examen du regime foncier akhsassi permet de constater qua 
l'exception d'une infime superficie de terres «melk individuel», le 
reste des domaines (champs cultivables, vergers et forets 
d'arganiers, etc.) est sous un regime d’indivision. Ce qu'on appelle 
les domaines «habous», qui prouvent l'usage d'un autre precede 
pour desheriter les filles, est pratiquement inconnu par les gens de la 
tribu. La litterature populaire akhsassi nous parle pourtant et 
notamment dans les contes de «ssadaqa», litteralement «d’offrande» / 
dont l'objet tut les terres du patrimoine offertes au profit des saints 
de la mosquee ou des zaouias. La «ssadaqa » remplit bien, dans le 
conte, la fonction des biens «habous» dans le sens ou ils sont 
inalienables mais toujours est-il que cette pratique de donation est 
consideree par les Akhsassi comme leur etant etrangere. 
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Tableau n° 1 : 



Tableau comparatif des differents types de relations existant 
dans le mariage dans certaines regions amazighes avec des «idulan», 
en general, et avec l'oncle maternel, en particulier. 





Touaregs 


Akhsass 


Rifains 


Kabyles 


Ait jrrar 


Mariages 
endogames 
c o u s i n e 
par allele 
patrilineaire 


0 


0 


+ 


+ 


+ 


Mariages 
exogames y 
c o m p r i s 
avec la fille 
de l'oncle 
maternel. 


+ 


+ 


0 


0 


0 


Relation 
avec l'oncle 
maternel. 


+ 


+ 


0 


0 


0 


Aide et 

assistance 
a/de l'oncle 
maternel 


+ 


+ 


0 


0 


0 
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Ljmaat du village ou, en cas de dissensions, celle de la fraction, 
a de tous temps, regie les differents conflits successoraux se posant 
aux «ikhs» selon une procedure coutumiere. L'«ikhs» est, dans sa 
globalite, le proprietaire d'un domaine quelconque. Le patriarche 
procede au partage des champs cultivables entre les differentes 
«takatin», (foyers) composant son «ikhs». Aucun individu (homme 
ou femme) ne peut pretendre a un quelconque droit, il a sa part sur 
le patrimoine de l'«ikhs» s'il n'est pas chef de «takat». D'ou l'heritage 
qui concerne takat et non l'individu qu'il soit homme ou femme. 

Ains, tout en etant collectif, le patrimoine est aussi 
individualise et ce de telle sorte que chaque chef de «takat» connait 
bien les champs cultivables qui lui appartiennent de droit, de meme 
que les parts de la cueillette collective qui lui reviennent. 

Les sujets pretant a la discorde a l'interieur de l'«ikhs» sont 
innombrables. Ceux, relatifs a 1' emigration ou aux clauses de la vente a 
remere en font partie avec d'autres. Selon le droit coutumier akhsassi, 
un petit-fils mineur n'herite pas de son grand-pere si son pere meurt 
avant ce dernier. Cette lacune de la coutume, qui semble venir de la 
juridiction akhsassi dans sa formation originelle, concretise un autre 
element de fission qui se produit cette fois-ci au coeur meme de la 
lignee. Les Akhsassi se sont ingenies a palier cette faille en instituant 
une convention elite «lmaqam», litteralement « le testament » oral ou 
ecrit formule par le grand-pere, qui permet au petit-fils d’heriter. II ne 
s'agit pas id de discuter l'importance de cette convention ni la realite de 
son application mais il convient toutefois d'attirer l'attention sur son 
caractere facultatif. Nous pouvons imaginer la situation d'un orphelin 
ne beneficiant pas de «lmaqam» et de celle de sa mere. Celle-ci est 
souvent obligee de chercher refuge chez ses parents avec ses enfants 
pour y etre prise en charge. 

Dans le cas ou le grand-pere meurt avant le pere, l'orphelin, 
bien que mineur, est alors considere comme successeur legitime. 
Dans une pareille situation la coutume reconnait a la femme qui 
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decide de rester dans l'«ikhs» de son mari, le droit au collectif et au 
statut de chef de «takat». Elle beneficiera alors de ces privileges 
jusqu'a la majorite de son enfant (c'est-a-dire jusqu'a son mariage). 
L’adage qui fait autour de lui l'unanimite des Akhsassi : «le 
patrimoine (immobilier) de la femme se trouve chez son mari», 
peut ainsi cacher de multiples significations dont celles que nous 
venons de voir. 

L'option pour l"endogamie exprimerait l'exacerbation 
extreme des elements de fission a l'interieur du clan qui mettraient 
l'Akhsassi devant deux eventualites : 

1) Marier sa fille dans la tribu et se retrouver un jour face a 
des ayants droit de sa tribu, si ce n'est pas sa fraction, qui 
revendiqueraient leur droit a l'heritage. Cette eventualite comporte 
des elements de discorde. Elle risque de detruire le principe de 
l'indivision sur lequel repose la cohesion et l'unite du groupe 
agnatique done, de la fraction ou de la tribu. Eviter cette eventualite 
necessiterait de marier sa fille en dehors de la tribu. 

2) Marier sa fille dans sa lignee patrilineaire, ce qui constitue la 
deuxieme eventualite, resoudrait le probleme de l'heritage de la fille 
mais e'est se retrouver, en revanche, prive de ses allies exterieurs dans 
le cas d'un conflit, se rapportant a la terre, avec l'oncle paternel ou ses 
enfants. Le droit local n'a pas opte pour une telle privation. Elle a agi 
dans un esprit montrant que la communaute vivait alors dans un 
milieu en proie, pendant des annees, a l'instabilite economique et aux 
guerres fratricides. 

L'option pour le mariage exogame n'exclut pas le souci de 
veiller a se marier selon son rang social avec une preeminence 
reservee aux hommes. En effet, dans ces contrees, on evite les 
mariages entre les families trop inegales et on tient au principe 
d'accorder la suprematie aux hommes et le primat aux aine(e)s 
dans les strategies matrimoniales. L'aine est en effet mieux prepare 
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a la vie que le cadet : il participe tres tot a la gestion du patrimoine, 
aux transactions et aux reunions de la jmaa. Bref, il est appele a 
assurer le role d'un futur chef de clan. Quant au fait de marier la 
cadette avant l'ainee, cela rend cette derniere suspecte d' avoir un 
defaut physique ou moral. 

3. Les fluctuations des leffs dans la region. 

La guerre entre les differentes tribus ou fractions etait un fait 
permanent dans la vie quotidienne des gens. Cet echange de 
violence n'obeissait pas a la logique developpee par Montagne 
(1930) qui oppose le leff «Taguzult» a son ennemi hereditaire le leff 
«tahggat». 

Les Akhsassi se disent tous etre «tagzzult», mais ils 
considerent que ce terme n'a jamais ete lie a une quelconque idee 
d'ethnie, de leff ou de ligue. Pour eux etre «tagzzult» n'empeche en 
aucun cas de se retrouver engage dans une lutte meme contre ses 
propres freres. 

La guerre tribale en Anti- Atlas en general n'avait pas non plus 
un but conquerant dans le sens expeditionnaire de la razzia. Elle 
s'inscrivait dans le cadre economique regional resultant en lui-meme 
d'une minutieuse coutume soucieuse de l'equilibre entre les 
differentes fractions. Cette economie reposait sur la crainte de la 
fission entre les divers agents economiques. La tradition favorisait la 
fusion en encourageant la participation aux rituels magico-agraires 
(repas communautaires dans les villages) et aux serments collectifs 
(sacrifices de betes a cornes et «lm£ruf» au niveau de la fraction). 

Par contre, elle n'agissait pas de meme au regard de la vie 
interne de l'«ikhs» ou primait l'ordre individuel. Son silence a ce 
propos pourrait laisser supposer l'existence d'une contradiction en 
son sein mais nous ne devons pas oublier qu'elle manifestait une 
confiance absolue en 1' autorite du patriarche, cette confiance faisait 
de lui le veritable detenteur du droit prive. C'est du patriarche que 
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dependait, en fin de compte, tout l'equilibre economique et social. II 
pouvait faire preuve d'une authentique responsabilite. Devant ce 
comportement, la jama ne pouvait que lui prefer main forte et, au 
besoin, temperer certains de ses exces. II pouvait aussi manifester 
certaines faiblesses en cedant par exemple a la tentation de ne pas 
etablir «lmaqam» au profit de son petit-fils ou en oubliant de le 
mentionner dans l'heritage. Cette defaillance, si elle existait, laissait le 
champ libre a l'intervention etrangere des «idulan». Les dissensions 
pouvaient aussi avoir lieu avec ses propres enfants, chefs de «takatin», 
s'ils se sentaient defavorises dans le partage du collectif car, je le 
rappelle, le champ est individualise voire personnalise, une «takat» 
beneficiant d'rm champ lui donne toujours le nom de son chef, de telle 
sorte que toutes les surfaces cultivables sont ainsi identifies: «igr nd 
lhsn», le champ de ceux de Lhsn, etc. 

Si les defaillances des patriarches dans l'exercice de leurs 
responsabilites etaient rares, la guerre, en revanche, ne l'etait pas. 
D'autres raisons participaient a son declenchement, par exemple les 
conflits se rapportant aux terrains de pacage. Les jmaa ne reussissaient 
pas toujours a mettre fin a ces differends malgre la precision du droit 
penal coutumier sur ce sujet. II taut dire aussi que dans le cas d'une 
secheresse, pour ne prendre que cet exemple, il est toujours difficile de 
respecter la loi. Toujours est-il que pour l'ensemble des possibility de 
dissensions, l’appui sur les allies exterieurs au groupe s'averait 
necessaire. II etait meme vital. 

La prise en consideration de ce qui vient d'etre dit et un retour aux 
evenements du milieu du XIX' m ‘ siecle, montrent que la logique des 
alliances entre fractions n'obeissait pas seulement aux simples questions 
d'interets propres au groupe mais aussi a d'autres ordres relevant, entre 
autres, des alliances matrimoniales. Ainsi, a la suite d'une lutte intestine 
opposant deux «ikhs» de villages differents mais appartenant a la meme 
fraction, la situation avait rapidement donne lieu a un engrenage de 
conflits dans lesquels se confrontaient les allies respectifs notamment 
matrimoniaux de chaque partie (Justinard, 1949, p.138). 
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Au terme de cette analyse, on peut considerer que la 
combinaison des differents elements qui interviennent dans le 
mariage preferentiel akhsassi font que celui-ci doit obeir a trois 
criteres quant au choix de la conjointe : 

1) La prise en compte de la relation d'aide et d'assistance 
economique avec les «idulan» en general et avec les oncles 
maternels, en particular® . 

2) Le souci de ne pas compromettre l'unite tribale en 
instaurant, par le mariage endogame, la discorde entre les 
factions de la tribu concernees par ce menage. 

3) La necessity d'avoir des appuis a l'exterieur pour affronter 
un eventuel echange de violence avec les factions rivales, 
voire eviter et decourager celui-ci. 

L’ensemble de ces imperatifs concourt a donner au mariage 
preferentiel akhsassi une originalite peu commune avec le reste du 
Maghreb. 

C) L'institution du mariage 

La vie familiale akhsassi est le lieu d'exercice par excellence de 
la coutume car le groupement familial est l'une des rares institutions 
qui a, jusqu'a maintenant, le mieux resiste aux multiples influences 
subies par la communaute. 

La mariage qui est a la base de toute vie familiale confirme 
notre hypothese dans le sens ou les differentes demarches ainsi que 
les rituels qui l'accompagnent, donnent lieu a des rencontres entre 
divers ordres : rites, magie, azerf (droit) , morale, religion, etc. Le 
but de cette etude n'est pas d' analyser, chacun de son cote, ces 
differents ordres mais de decrire le processus global constitutif de 
leur champ de rencontre et qui fait qu'on peut considerer qu'il y a 

(8) - Voir tableau n°2 p 51 
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Tableu n°2 

Schema figurant les types de la relation familiale dans la tribu ahsas 



A 



<s> 



d> 



o r 



o 



1 



Les beneficiaires de la relation avec les "idulan" : 

ego : beneficiaire de la relation, beaux-parents- et beau- frere 

neveau : beneficiaire de la relation, grands-parents maternels et oncle maternel 



A 

de soutien vis-a-vis "idulan" : le soutien n'est 
reciproque que lorsque les "idulan" sont faibles economiquement par 
rapport aux premiers. 




Rapports fondes sur 1' affection, le droit et le devoir. 




O Les dispensateurs 



O = © 

© 




o * ] Rapports fondes sur une tension permanente. On se surveille I 

mutuellement, d'autant plus qu'on dispose de partimoines dont la majorite est 
indivise. Toutefois, le respect prime de telle sorte que la tension ne s'exprime que 
rarement a l'exterieur. 
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non seulement mariage institue mais que ce mariage est aussi 
l'expression d'un fait social total. 

1. Les epreuves initiatiques. 

II existe chez les Akhsassi une pratique qui est, le moins qu'on 
puisse dire, insolite. Cette pratique dont l'origine se perd dans la nuit 
des temps a pour nom l'«almuggar n tfrhin» ou la frairie des jeunes 
filles, le terme de «almuggar» est communement connu sous le terme 
«Moussem» 

Chaque annee, a la veille des labours, les jeunes filles 
accompagnees de leurs meres ou de leurs grand-meres et les jeunes 
hommes se rassemblent autour du tombeau de r«agurram» (saint) Sidi 
Mussa et participent a une fete ou «ahwach» (chants et danses) et 
commerce s'entremelent. L'«almuggar» attire essentiellement les 
Akhsassi, les Ai't Brayim (la frairie a lieu sur leur territoire) et d'rrne 
fagon moindre, les autres tribus limitrophes. Cet «almuggar» est unique 
en son genre dans l'Anti-Atlas Occidental et peut-etre meme dans 
l'ensemble geographique que constitue le Sous, et rappelle l'Agdud de 
sidi Ulmghni a Imlchil. 

Aucrm homme marie, exception faite des bijoutiers et de certains 
autres commercants, notamment ceux qui sont specialises dans la 
vente des produits de beaute et des fruits secs, n'est admis dans 1' 
«almuggar». Les femmes considerent qu'un homme marie qui 
transgresse, par sa presence a Y «almuggar», la loi du Saint, se verra 
«manger» sa capacite de procreer par les femmes presentes. Est-ce la 
une vision mythique ou tout simplement la justification d'un interdit 
impose a rhomme marie ? 

Aucun de mes interlocuteurs ne connait, de maniere explicite, 
rorigine ou le but de l'«almuggar» mais, ils sont tous unanimes pour dire 
que : «gikad asd nufa. id babatng d gwilli zwumin» : « d est ainsi que 
nous avons trouve nos ancetres et ceux qui nous ont precedes». Ils 
affirment aussi que, de tous temps, la cloture de r«almuggar» annonce 
l'ouverture de la periode des labours. 
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Bien qu'ayant encore des fideles, l'«almuggar n tfrhin» perd 
de plus en plus de son importance. II releve deja, et ce depuis 
l'independance, d'une pratique plutot marginale, contrairement a 
la fete des fiangailles d'lmilchil dans le Haut Atlas qui a encore lieu, 
d'une fagon denaturee, dans un but de promotion touristique. 

L'«almuggar» ne constitue plus desormais qu’un vestige du 
passe. Figurerait-il une procession rituelle rendue a une divinite de la 
fecondite, ou une fete des fiancailles et des mariages qui montrerait 
un aspect relevant des «conditionnements collectifs»? (Berque, 1978, 
p. 340) a l'exemple du rituel de la circoncision? (9> Sans pouvoir pour 
le moment - faute d'informations complementaires et par crainte de 
deborder du champ d'etude fixe ici - mener une etude approfondie 
pour repondre aux interrogations que suscite l'«almuggar» quant a 
son origine, son but initial et ses significations, on ne retiendra de ce 
rituel que deux elements essentiels : d’une part, un fait relevant des 
strategies matrimoniales concedees aux femmes <10) car, le contact entre 
les jeunes filles, leurs meres et leurs grands-meres ne peut se 
concevoir en l’absence des dites strategies; d’autre part, une forme 
d’initiation a la sexualite pour les jeunes des deux sexes. C'est 
d'ailleurs le rituel de l'«almuggar» qui nous a conduit a prendre en 
consideration la pratique des epreuves initiatiques. 

Les epreuves initiatiques akhsassi ne se limitent pas a 
l'«almuggar». En effet, atteindre l'age de la puberte ne suffit pas, pour 
le garcon, a satisfaire aux conditions prealables a tout contrat de 
mariage. II lui faut aussi prouver, par ses actes, qu'il est en mesure de 
jouer un role economique - lequel n'est pas encore similaire a celui 
d'un vrai chef de famille - et demontrer sa capacite d'«amazzal», c'est- 
a-dire, de veritable agent economique, au sein de la «takat». 



(9) - Au pays Akhsass, on organise une fete commune dans laquelle on circoncit 
tous les enfants ayant atteint l'age de la circoncision : 2 a 4 ans. 

(10) - Les dites strategies ne m'ont pas apparu evidentes lors de mes enquetes. 
Ceci pourrait signifies bien sur, que je n'etais pas en mesure de les reperer. 
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Nous sommes la en presence d'une pratique particuliere a 
l'ensemble du monde chleuh. Ainsi, l'initiative de contracter un 
mariage se trouve partagee entre le garcon et ses parents bien que 
ce soit, generalement, le garcon qui manifeste son desir de se 
marier en gardant pour lui une partie de 1' argent ou des cereales 
gagnees comme salaire. La regie veut qu'avant un certain age - 
d’ailleurs mal precise - on donne l'integralite de son salaire a son 
pere. 

La preparation au mariage peut done donner lieu a 
differentes pratiques d’initiation a la gestion d’un foyer. Celles-ci 
peuvent varier d’une famille a une autre. 

II n’est pas rare, en effet, qu’un pere intervienne aupres d’un 
fils mou n’ayant aucun sens des responsabilites afin de le stimuler 
ou qu’un autre se voit contraint de freiner les exces d’un fils juge 
peu econome. II peut en revanche arriver qu’un pere cherche a 
temperer les ardeurs de son fils en le persuadant qu’il est encore 
trop jeune pour penser au mariage. 

Le cas du pere avide ne pensant qua profiter le plus possible 
du travail de son fils n’est pas rare non plus mais, a ce moment-la la 
jmaa intervient tres souvent et reussit toujours a convaincre le pere de 
mettre fin a cette injustice. Parallelement a cette initiation a la gestion 
du foyer, a lieu une autre initiation a caractere sexuel et situee en 
dehors du «tagwrit», «stage prenuptial» des Seksawa lequel consiste 
en «une periode de frequentations prealables a la cohabitation» pour 
les deux fiances et, «de duree indefinie» (Berque, 1978, p. 341). 

Le «stage prenuptial» akhsassi releverait plutot de l’epreuve 
initiatique rapporte dans le Conte Kabyle (Lacoste-Dujardin, 1982, p. 
359), encore que l’initiation etudiee id soit suivie par de jeunes 
garcons et filles non encore maries (11) . 

(11) -A la difference de l'epreuve initiatique du Conte kabyle qui met les jeunes 
garcons en presence de femmes plus experimentees, voire agees. 
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L'epreuve initiatique akhsassi n'autorise aucun rapport sexuel 
mais une certaine forme de liberte permet aux jeunes de se rencontrer 
et de faire l'apprentissage de la relation entre hommes et femmes. 
Cette liberte est reglementee de maniere precise et ouvre, le plus 
souvent, sur des domaines autres que la sexualite. 

Les rencontres sont strictement interdites entre les filles et les 
gargons d'un meme village, pour la simple raison qu'on ne peut, 
semble-il, facilement admettre «une atteinte a l'honneur de l'un des 
membres de son village», «ad ur nkks lerada n yan g ait «lmud£». 
Ceci traduit une attitude ambigue dans la mesure ou on admet le 
contact de ses filles avec les garcons des autres villages. Est-ce le 
signe d'une certaine vision particuliere de l'honneur ? En fait, il 
doit certainement s'agir d'un interdit impose aux filles, interdit tel 
qu'elles sont inconsciemment percues en tant que soeurs avec 
lesquelles tout rapport affectif ou sexuel releverait de l’inceste (12) . 
Les rencontres ont lieu, habituellement, dans les forets d’arganiers, 
la ou les filles vont ramasser le bois ou dans les champs, au 
printemps, saison propice a de telles epreuves initiatiques, pendant 
la periode des sarclages. Elies ont aussi lieu au vu et au su de tout 
le monde, d’autant plus que l’architecture des maisons akhsassi fait 
qu’on peut observer, d’une terrasse, tout le panorama environnant 
et surveiller les deplacements de chacun, les douars etant, en 
general, agrippes a la montagne. 

Une autre preuve du respect de cette coutume se manifeste 
dans le fait que les garcons vont parfois rejoindre les filles de leur 
village dans les champs ou dans la foret, dans le but de les taquiner 
en les surprenant avec leurs soupirants des villages voisins. Une telle 
situation donne parfois lieu a de petites batailles rangees qui ne sont 
pas sans nous rappeler les batailles entre les leffs. Les jeunes filles ne 
manquent jamais de prendre parti pour les garcons de leur village 
bien qu'il leur arrive d'etre elles-memes malmenees par eux. 

(12) - Ceci est l'une des explications de l'option exogame de la tribu. 



59 



Un jeune homme, qui n'est pas encore consacre comme 
adulte, passe necessairement par une autre serie d'examens. Par 
exemple, la jmaa tolere de plus en plus sa presence en son sein bien 
qu’il soit souvent l’objet de plaisanterie de la part de ses membres. 
II se voit rejete, en revanche, dune maniere categorique par cette 
meme Jmaa si son pere s'y trouve aussi car cette institution ne peut 
admettre leur double presence tant que le garcon n'est pas marie. 

Dans la maison paternelle, son isolement qui se concretise par 
l'octroi d'une chambre individuelle, manifeste son desir d'independance. 
Au cas ou il ne lui est pas possible d’acquerir une piece independante, 
le pere decide alors d'amenager, grace a l’apport economique du fils, 
un coin pour celui-ci dans la maisonnee parentale ou a defaut, si elle- 
ci est exigue, a l'exterieur, en se gardant bien de ne pas l'eloigner de 
lui. L'ideal serait de lui construire une maison dans le bloc (13) du 
village appartenant a son «ikhs». 

De l'avis de beaucoup de jeunes akhsassi, cette periode 
initiatique s'avere difficile et insupportable a la fois. La difficulte se 
manifeste par l'ambiguite comportementale exprimee aussi bien par 
l'adolescent (14) que par son entourage. Le fait d'etre pour le gargon au 
seuil du mariage lui est signifie differemment selon qu'il est dans sa 
propre famille ou avec les autres membres de la communaute 
villageoise. Tout porte a croire que les parents ont plutot tendance a 
lui faire prendre conscience, implicitement, de son nouveau statut en 
reprimant tout exhibitionnisme. Ils lui feront, ainsi des remarques 
sur sa nouvelle maniere de s'habiller et lui feront comprendre qu'il 
ferait mieux de s'occuper de choses plus serieuses. Ils lui reprocheront 
le temps de plus en plus long qu'il passe a «trainer» - sous-entendu a 
courtiser les jeunes filles - au lieu d'occuper son temps utilement. 
C'est par ce processus qu'on finit generalement par prendre les 
choses plus au serieux et qu'on decide de lui parler mariage. Le 

(13) - En effet, les villages sont composes de blocs correspondant a des «ikhs» 

(14) - C'est le mariage qui fixe l'age adulte dans la communaute. 
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comportement des autres membres du village vis-a-vis de 1' adolescent 
est a l'oppose de celui de ses parents en ce sens qu'ils tendent plus a 
l'encourager dans sa nouvelle facon d'etre et a lui faire prendre 
conscience de la sexualite tout en l'acceptant. Ces deux forces qui se 
conjuguent de fagon duelle permettent toujours a l'adolescent une 
heureuse sortie de cet apprentissage de la vie. 

Au cheminement entrepris par le gargon lors de son initiation, 
ne correspond pas toujours un autre, identique, pour la jeune fille. A 
part son contact avec les gargon lors de situations deja citees plus 
haut ou dans un «ahwach» organise par le village ou par la fraction a 
l'occasion d'une fete, la jeune fille est prise en charge par la famille et 
surtout par les femmes qui s'affairent beaucoup plus a lui apprendre 
certains travaux auxquels elle n'avait pas acces jusqu'a present, par 
exemple le travail de la laine et du tissage. Elle ne lui permet pas ainsi 
1' apprentissage assure au garcon par la communaute villageoise. 

Les observations qui viennent d'etre faites sur l'adolescence, 
pourraient faire croire qu'il ne s'agit la que d'une serie de pratiques 
sociales revolues. Ce n'est pas le cas, malgre la scolarisation et 
1' accentuation du travail salarial qui, entre autres choses, font 
apparaitre un nouvel ordre auquel sont liees les aspirations de la 
jeunesse marocaine. 

Certes, les jeunes akhsassi se detachent de plus en plus de la vie 
quotidienne des villages et s'eloignent de ce fait, d'annee en annee, de 
la tradition. Des signes de desarroi ont meme fini par apparaitre chez 
ces jeunes gens qui vivent de plus en plus une adolescence prolongee. 
On se marie de plus en plus tard alors que la vision de la societe n'a 
pas change» vis-a-vis du celibataire (15) . 

Ce desarroi se manifeste par des pratiques jusque la etrangeres 
a la communaute, allant de l'usage excessif du tabac, si ce n'est du kif, 

(15) - Celle-ci continue a considerer comme adolescents des jeunes celibataires de 
plus de 20 ans, le mariage continuant a marquer le passage a l'age adulte. 
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a la consommation d'alcool et a la frequentation de lieux de 
prostitution dans les centres urbains les plus proches : Tiznit, 
Goulimine, etc. 

Ces «deviations», considerees comme telles par les gens du pays, 
ne sont pour le moment que le fait d'une minorite qui s'agrandit, il est 
vrai. Elies traduisent en meme temps le processus d'une mutation qui 
ne peut se faire sans douleur. 

2. Principales demarches pour contracter un mariage. 

Le mariage akhsassi suppose l'accomplissement de demarches 
successives et distinctes les unes des autres, se presentant ainsi : 

a) « amsawr», litteralement, «consultation ou negociation». C'est 
en general le jeune homme qui, voyant son role d'agent 
economique consacre, manifeste la volonte de vouloir se 
marier. II peut en parler soit directement a sa mere, soit se 
servir de sa grand-mere ou toute autre personne du village, 
comme intermediaire aupres de son pere. La decision de 
marier cm gargon peut aussi relever de la seule initiative des 
parents, sans la moindre consultation de celui-ci <16) . Quant au 
choix de l'epouse, c'est la un domaine, strictement reserve 
aux parents. Une fois leur choix fixe, on rentre dans la phase 
appelee «amsawr». 

Le pere, accompagne des membres influents de son village, 
rentre en contact avec le pere de la jeune fille. La premiere 
rencontre a lieu le jour du souk et n'aboutit sur aucun accord. 
Elle permet neanmoins au pere du garcon de faire sa 
demande de la maniere la plus directe, allant jusqu'a 
designer par son prenom la jeune fille concerne, le pere ayant 
bien pris soin, avant d'entreprendre sa demarche, de se 



(16) - Cette decision n'intervient qu'au cas ou le jeune homme s'avere depensier. 
On le marie alors pour mettre un terme a ses exces. 
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renseigner sur l'objet de cette rencontre. Dans le but de 
gagner du temps pour pouvoir consulter les siens, le pere 
de la future epouse promet de donner une reponse 
definitive le jour du souk de la semaine suivante. C'est en 
fonction de cette reponse que s'ouvriront ou non les 
veritables negociations sur les conditions du contrat de 
mariage. Surtout dans sa partie concernant l'«amrwas» 
jugee comme etant la plus importante du contrat. Cette 
phase des negociations aboutit sur une autre etape a 
caractere rituel : «isiggl» ou «andalb». 

b) «isiggl», recherche ou «andalb», la demande, les fiancailles. Le 
but de l'«isiggl» est de sanctifier les fiancailles en les rendant 
officielles. Sa dimension rituelle reside dans l'obligation pour 
les deux families de faire le sacrifice solennel d'une bete a 
cornes, generalement un belier, offerte par le pere du garcon 
et de partager un repas commun. C'est aussi le debut d'une 
serie d'obligations pour le fiance puisque, outre les cadeaux 
remis a la fiancee a cette occasion, il lui doit, pendant toute la 
periode les separant de la nuit de noces, vetements et bijoux, 
lors des fetes religieuses. II est aussi de son devoir, pendant 
cette periode, de contribuer a l'entretien de sa fiancee. Tout au 
long de cette ceremonie, essentiellement lors du sacrifice 
rituel et a la fin du repas commun, des «you-you» avisent 
l'exterieur de 1' accord definitif intervenu entre les deux 
parties. Ces «you-you» ont fini par associer leur nom a cette 
phase a tel point que «isiggl» et «tag w rit» ont la meme 
signification. 

Les fiancailles peuvent s'etendre sur une periode plus ou 
moins longue mais ne vont jamais au-dela d'une annee et 
prennent fin avec les noces. L'«isiggl» ne permet pas aux 
deux futurs epoux de se frequenter. 

c) «tamgra» : la fete du mariage. Celle-ci se deroule en six 
actes principaux : 
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«ukris», «le baluchon», consistant en la remise par la famille 
du jeune homme, de cadeaux aux parents de la jeune fille. Je 
crois deceler dans, cette pratique ce qui peut etre l'equivalent 
de la «taemamt» dans d'autres regions, amazighophones. Les 
cadeaux sont portes par un cortege forme par les membres du 
village du jeune homme. 

Au meme moment a lieu chez la jeune fille une fete 
rituelle dont elle est le principal objet : le rituel de la 
coiffure. 

«tanggift», conduite processionnelle de la mariee chez son 
epoux. Une delegation composee des parents les plus 
proches de la jeune fille, a l'exception de son pere, rejoint 
les membres du village du jeune homme qui orchestrent 
cette procession. 

Une fois le cortege arrive a destination, il est recu par le marie 
qui, de la terrasse de la maison ou auront lieu les noces, lui 
jette des amandes, des noix et d'autres fruits secs, symboles 
d'abondance et de fecondite. Apres cet accueil, on precede a 
l'exposition des cadeaux constituant la dot ainsi qu'a 
l'annonce publique du montant de l'«amrwas». 

Un scribe etablit l’acte de mariage en prenant soin de stipuler 
toutes les conventions a savoir : l’apport dotal de la mariee 
ainsi que le douaire consideres comme ses biens personnels, 
le montant de l'«armrwas» qui represente l'engagement de la 
part du marie de verser a sa femme, en cas de divorce, une 
somme deja fixee au cours des negotiations. 

La lecture de la «Fatiha» suivie des souhaits de l'assistance 
aux maries. 

La nuit de noces proprement elite est suivie, le lendemain, par 
des «you-you» dans le cas ou la jeune fille est vierge. 
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La fete du mariage akhsassi ressemble a celle des Seksawa dans 
la mesure ou elle comporte une phase rituelle: «ukris», «tanggift», 
l'exposition de l’apport dotal, la nuit de noces, les «you-you» 
acclamant la virginite et une partie statutaire constitute par l’annonce 
publique du montant de l'«amrwas» et son enregistrement. 

Elle en differe du fait qu'elle ne comporte pas de phase 
conventionnelle bien que celle-ci ne soit que facultative dans le 
mariage des Seksawa (Berque, 1978, p. 342). 

Dans le mariage traite ici, il est naturel, dans les moeurs, que 
le douaire et l’apport dotal soient associes a l'« amrwas» et de ce 
fait ils ne peuvent etre consideres a part dans l'acte de mariage. De 
meme, la prise en charge du douaire et de l'apport dotal par le 
mari, est vecue dans cette region comme allant de soi, d’ou, semble- 
t-il l’absence totale dans ce mariage de cette etape conventionnelle 
que comporte le mariage seksawa. La difference a ce niveau est 
secondaire et n'empeche pas qu'on retrouve, par exemple, la meme 
vision de l'etat conjugal ou « littihal» (17) . 

Le divorce etait tres rare dans la region meme du temps ou le 
montant de l'«amrwas» etait fixe par la coutume (18) . De nos jours, les 
gens ont plutot tendance a faire de l'«amrwas» et du douaire une 
question de surenchere. Celle-ci pose d'enormes problemes aux jeunes 
restes au pays. Ils subissent une grande concurrence au niveau du 
«marche matrimonial» de la part de ceux qui vivent en emigration et 
qui beneficient de revenus plus importants. 



(17) - Celui-ci se dessine a travers les differentes modalites du divorce en pays 
akhsassi. 

(18) - Pourtant le montant de l'«amrwas » fixe par la coutume n'etait pas eleve et 
n'avait pas le caractere speculatif qu'il a aujourd'hui. 
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Devant une telle situation, on peut imaginer qu'un jeune paysan 
ne puisse aisement se marier ou encore moins divorcer, quand on sait 
que le divorce exige du mari non seulement la restitution du montant 
de l'«amrwas» mais, encore celle de l'apport dotal de la mariee ainsi 
que le douaire verse par lui a sa femme: sous forme de bijoux de valeur. 
Les bijoux, generalement vendus au lendemain du mariage pour 
servir de financement a l'agrandissement du patrimoine de la 
nouvelle «takat», peuvent difficilement etre restitues. 

II est evident que d'autres facteurs socioculturels interviennent 
pour decourager le divorce chez les Akhsass metis, cela n'empeche pas 
que l'«amrwas» constitue pour la femme une garantie economique 
importante dans le cas meme de la dissolution du mariage. 

II convient de signaler que depuis les annees soixante une autre 
exigence vient s'ajouter aux differentes conditions qu'impose un 
contrat de mariage. Les parents des deux fiances doivent demander, 
en effet, une autorisation de mariage aux autorites administratives 
locales. Cette demarche devenue obligatoire vise a limiter certaines 
pratiques jugees abusives, comme le mariage a un age precoce : 13 - 
14 ans, ou meme tout simplement a limiter le nombre des naissances 
en faisant reculer l'age legal du mariage a 18 ans. 

3. Le mariage akhsassi compare a quelques autres manages amazighes. 

Le but de ce chapitre n'est pas de faire une comparaison 
systematique entre l'institution du mariage akhsassi et celles des autres 
regions amazighophones etudiees jusqu'a maintenant, notamment le 
Rif et la Kabylie. II consiste, en revanche, a degager les differences 
fondamentales qui les separent. Cette demarche permettra de mieux 
saisir les particularites de l'institution analysee ici. 

En Kabylie comme dans le Rif ou se pratique le mariage 
endogame, celui-ci est arrange a l'amiable a l'interieur de la lignee. 
Les mariages contractes a l'exterieur du lignage necessitent des 
negociations menees par des intermediaries dont le but est de fixer 
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le montant de la «taemamt» (Kabylie) ou du «sadaq» (Rif). Ces 
negotiations permettent aux deux parties contractantes de se 
mesurer, a travers la dite somme, par rapport a l'honneur et de se 
rencontrer apres la reussite de ces negociations (19) . 

Les negociations au pays akhsass ne revetent pas le meme 
caractere. Elies se font directement entre les deux chefs de famille 
et, meme si elles n'aboutissent pas, pour une raison ou pour une 
autre, aucune des parties ne se sentira offensee ou atteinte dans son 
honneur. On pourrait ainsi considerer que la ou le Kabyle et le 
Rifain manifestent d'une fa con parodique leur sentiment et leur 
vision de l’honneur, 1’ Akhsassi opte pour une attitude plutot 
detachee. Est-ce la raison pour laquelle des manifestations ou 
l’honneur est le plus exacerbe en Kabylie ou dans le Rif, comme la 
«tawsa» ou la «grama», sont totalement inconnues de la 
communaute akhsassi ? 

Une autre particularity reside dans le fait qu’en Kabylie comme 
dans le Rif, seul le paiement de la «ta£mamt» ou du «sadaq» valide le 
mariage. En pays akhsassi, il est valide par l’accord sur le montant de 
l’«amrwas», Les cadeaux offerts par le mari a sa femme, a differentes 
occasions, ainsi que la bete sacrifice pour sanctifier les fiancailles, 
releveraient plutot de l’ordre du rituel parce qu’ils sont le produit de 
modalites coutumieres. Meme l’«amrwas» etait uniformement fixe, 
jusqu’a une epoque assez recente, par la coutume de la region et se 
trouve, de ce fait, dissocie du - «sadaq» coranique ou du «sadaq» 
negocie. L’autre particularity de l’«amrwas», comme je l’ai deja 
mentionne, est qu’il n’est verse qu’en cas de dissolution du mariage. 

Les differences constatees ci-dessus sont, a mon avis, d’un 
ordre statutaire. II en est d’autres qui renvoient a des usages sociaux 
particuliers a chaque communaute. 

(19) - Les informations sur le mariage kabyle sont tirees de Bourdieu, Le sens 
pratique et de Lacoste-Dujardin, Le conte kabyle, celles relatives au mariage rifain de 
Jamous, Honneur et baraka. 
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C'est ainsi qu'on peut noter, en Kabylie et dans le Rif, ou le 
sens de l'honneur est particulierement aigu, l'accentuation d'une 
segregation, deja existante, entre les jeunes des deux sexes, lors de 
la periode des fiangailles, alors qu'en pays akhsassi tel n'est pas le 
cas, comme l'ont montre les propos precedents. 

C'est toujours pour des questions d'honneur que la consommation 
du mariage est annoncee par des coups de fusil et suivie par des 
scenes de cavalerie chez les deux communautes precitees. 

Celle-ci est manifestee, en pays akhsassi, par les «you-you» de 
la mere du jeune epoux et ne donne lieu a aucune autre manifestation 
particuliere. Elle revet ainsi un caractere strictement prive dans le 
sens ou elle n'est suivie d'aucune fete a l'interieur de la maison 
maritale. 

4. Le divorce dans la communaute akhsassi. 

Le droit au divorce etant reconn u a la femme et souvent 
exerce par elle, plusieurs possibilites de separation s' off rent aux 
Akhsassi selon que le divorce soit demande par l'homme ou par la 
femme. 

S'il est a l'initiative de l'homme, la femme aura droit, comme il a 
deja ete mentionne, a l'integralite» de l'«amrwas», a sa dot, consideree 
comme etant sa contribution au fonctionnement de la communaute 
conjugale, a ses bijoux, notamment ceux que son mari lui a offerts et a 
sa part d'acquet appelee « tizzla ». L'importance de cette part d'acquet 
est relative a la duree du mariage (zo) . La restitution de tous ces droits 
doit etre obligatoirement faite devant des temoins et en presence des 
representants des deux parties, a la suite de quoi, la femme est 
consideree en etat d'«annurzm» (21) et n'a par consequent, plus de 
comptes a rendre a son mari. Notons que depuis l'independance, la 

(20) - Plus la duree du mariage est longue, plus la part est importante. 

(21) - «annurzm» de « rzm » : delier et liberer. 
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justice nationale exige que le divorce soit notifie par un acte delivre par 
elle. 



Si le divorce est reclame par la femme, elle aura le droit 
d'emporter sa dot, ses bijoux ainsi que ceux que lui a offerts son mari 
car ils sont consideres comme etant sa propriety personnelle et sa part 
d'acquet. Le divorce akhsassi agit de cette maniere parce qu'il 
reconnait a la femme un statut que l'on pourrait qualifier, d'associee. 
En revanche, la femme qui demande le divorce ne peut pretendre, en 
aucune maniere, a l'«amrwas» a moins que le divorce ne soit le 
resultat d'une deficience jugee grave de la part du mari : incapacity 
sexuelle, irresponsabilite mentale, absence prolongee et sans 
nouvelles du mari parti en emigration, etc. Le divorce est aussi notifie 
comme dans le cas precedent. 

Enfin, le divorce peut aussi donner lieu a des situations 
conflictuelles en cas d’adultere de la femme ou de la non virginite 
de la mariee, par exemple. Dans ces deux cas, et si divorce il y a, car 
il arrive que les epoux se reconcilient, la femme perd simplement 
ses droits. Elle est reconduite chez ses parents ou elle doit attendre 
un eventuel remariage lequel arrive rarement, surtout s'il s'agit 
d'une femme adultere (22) . 

Le manage en tant qu'institution ainsi que le rituel qui l'accompagne, 
restent conformes a la coutume. Dalliance matrimoniale, quant a elle, a 
definitivement change d'objectifs. Consequence logique de l'echange 
de violence pendant les guerres tribales, le manage exogame qui n'est 
plus qu'un vestige, a cede le pas a une strategie d'interets ou 
l'importance du revenu financier prime. Le reve du paysan est de 
donner sa fille en manage a quelqu'un de la ville ou a rm emigre en 
Europe. Le reve du citadin et de l'emigre est de se marier avec une fille 

(22) - Les divorces pour non virginite sont a vrai dire assez rares. On peut 
supposer que si celle-ci existe, elle n'est cependant pas toujours declaree par le 
mari, contrairement a l'adultere lequel est soumis a la rumeur et a la publicite 
entretenues par les villageois, obligeant ainsi le mari a se separer de sa femme. 
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de leur region. L'endogamie prend forme dans les villes industrielles 
du Maroc ou les Akhsass se marient entre eux et, a defaut, avec les 
gens originaires des autres communautes limitrophes. 

Au pays meme, la nouvelle orientation de la strategie 
matrimoniale n'a pas permis au mariage a l’interieur de la lignee 
paternelle de faire son apparition. Elle a, en revanche, defavorise 
les paysans restes au pays et qui sont tres concurrences sur le 
marche matrimonial parce qu’ils touchent de plus faibles revenus. 
Le levirat, jusque la inconnu puisque la coutume permet a 
l’orphelin de se degager de la responsabilite de l’oncle paternel, est 
une pratique qui evite les depenses importantes exigees par un 
mariage. 

Une grande distorsion existe done entre la norme annoncee et 
la pratique, si bien que, lors de ces dix dernieres annees, le nombre de 
mariages entre jeunes d’un meme village a surpasse le nombre de 
ceux contractes dans les communes voisines. De meme, la nouvelle 
strategie matrimoniale ne cimente plus les communautes dont les 
interets, non seulement immediats, mais a long terme, ont cesse d'etre 
solidaires. Elle a tendance a se limiter aux proches parents, ceux pour 
lesquels «les liens sont evidents et la solidarity n'a pas besoin de 
manifestation» et devient indifferenciee. 

Par cette nouvelle donne, les interets prives prennent le pas 
sur les interets publics et l'inegalite annule la reciprocity. Ainsi, 
malgre l'echange monetaire non negligeable qu'engendre un 
mariage, il s'agit bien la d'une alliance ou les parents perdent de 
plus en plus leur autorite, y compris avec leurs agnats. 

D) LES TERMES DE LA PARENTE A LAKHSASS 

Les termes de la parente Akhsass ne presentent pas de 
differences notables par rapport aux autres terminologies de la 
parente Amazighe du Nord du Sahara. 
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Le terme dominant est «aiyaw» au feminin, «taiyawt», qui 
designe pour Ego des deux sexes tous les enfants des femmes de son 
groupe agnatique. Tous les maris de ces femmes ainsi que toutes les 
personnes liees a leurs descendants par le mariage - y compris leurs 
families - sont appeles «idulan» au singulier «adgg"al» . 

Exception faite de «iwi», mon fils, et de «illi», ma fille, on 
retrouve le terme «aiyaw» pour nommer chacun de l'ensemble des 
descendants directs de Ego, le pluriel de «aiyaw» etant «aiyawn». Les 
personnes liees par le mariage a ses descendants de sexe feminin - 
leurs families comprises - sont appelees «idulan». Quant aux femmes 
liees a ses descendants, elles sont appelees «tislatin», au singulier 
«tislit». Les families de celles-ci restent «idulan». 

Une serie de noms vient apres les termes precites. On a ainsi 
«baba» : mon pere, «inna» : ma mere, «gwma» : mon frere, «ultma» : 
ma sceur, «dadda» : les deux grands-peres et l'oncle paternel, le terme 
designe aussi le frere aine et «ibba» : la tante paternelle, le mot qui 
renvoie egalement a la soeur ainee. 

II me semble que dans la communaute Akhsass, les seuls termes 
empruntes a la langue arabe sont : «jdda» : qui designe les deux 
grands-meres, «khali» : l'oncle maternel et «khalti» : la tante maternelle. 

Si nous ne sommes plus au stade ou on considerait, tout 
simplement, que le langage de la parente «berebere» est d'une 
extreme pauvrete comme chez Basset, (1953, p. 195), on peut 
continuer de croire, a l'instar de beaucoup de chercheurs qui se sont 
interesses a cette parente, que son vocabulaire presente des anomalies 
(Jamous, 1981, pp. 261-262). 

Des possibility nous sont offertes, pour eviter un tel jugement, 
si on n'utilise pas le type de demarche adopte par Jamous consistant 
a soumettre la terminologie amazighe a une comparaison avec la 
terminologie arabe. II est possible de penser que cette demarche peut 
se justifier par le fait que depuis des siecles l'ensemble des Imazighen 
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met l'accent sur l'agnation, mais cela cache l'interet que represente 
une autre comparaison, celle qui doit etre faite avec les autres 
terminologies amazighes essentiellement celle des Touaregs. II est 
evident que l'etude du mariage et de la structure de la parente dans 
les differentes regions amazighophones peut aussi se reveler 
fructueuse a ce niveau. 

Pour ma part, je tiens a preciser que si je vais tenter de suivre la 
demarche que je viens de proposer, je ne pretends aucunement 
epuiser par la le sujet. Mon objectif sera d'emettre, essentiellement, 
quelques hypotheses qui, demanderont, certes, du temps et des 
moyens pour etre verifiees - ce qui est souhaitable - afin d'esquisser 
une methode dont la finalite est l'eclaircissement de l'enigme que 
constitue toujours la terminologie de la parente amazighe. 

J'ai formule ces hypotheses de la fa con suivante : 

1 - Dans la societe Touareg, les enfants de l'oncle paternel ainsi 
que ceux de la tante maternelle sont consideres par Ego comme ses 
freres et ses sceurs. De ce fait, ils sont frappes d'interdit et sont exclus, 
pour lui, du mariage. Au Nord du Sahara, ces enfants ne sont pas 
exclus du mariage mais ils sont designes par des termes empruntes a 
la langue l'Arabe. Ceux-ci ne seraient-ils pas employes dans le but 
d'exorciser l'interdit qui les frappait a l'origine? (23) . 

Dans cette meme societe Touareg, l'heritage et la condition 
sociale sont transmis par l'oncle maternel. On doit done mesurer 
l'importance que peut comporter cet heritage dans le cas d'un 
mariage aussi bien avec la fille de l'oncle maternel qu'avec la fille 
de la tante paternelle (24) , etant donne que e'est cet heritage et le 



(23) - Je pars dans mes hypotheses du postulat que l'Afrique du Nord etait 
matrilineaire, dans son origine, a l'image de la communaute Touareg. Voir a ce 
sujet (Tillon, 1978, pp. 405) . 

(24) - J'ai choisi ces deux mariages parce qu'ils constituent d'apres Tillon, «les 
mariages les plus souhaitables» pour les Touaregs. 
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statut social transmis par les femmes qui en decoule, qui determinent 
le mariage chez les Touaregs. 

Tel n'est pas le cas au Nord du Sahara puisque l'heritage et la 
condition sociale sont transmis par le pere et, par extension, par les 
agnats. Les termes designant l'oncle maternel, la tante paternelle et 
la tante maternelle - celle-ci transmettait le pouvoir a 1' « amenokal» 
- ne peuvent que tomber inevitablement en desuetude au profit de 
celui qui renvoie a l'oncle paternel et laisser la place, de ce fait, eux 
aussi a des noms empruntes. On peut done considerer que e'est le 
transfert de l'interet porte a l'oncle maternel au profit de l'oncle 
paternel qui a determine l'emprunt et non une quelconque pauvrete 
du langage ou un pretendu oubli d’un eventuel terme d’origine. 

Le terme «aiyaw» signifiant descendant chez les Touaregues, 
ainsi que les termes: «g w ma», «ultma», «iwi» et «illi» constituent, de 
l’avis de tous les specialistes, les vestiges dune structure dont les 
origines se situent dans les temps les plus recules. Si dans le Nord 
du Sahara on emploie le terme «aiyaw» pour designer aussi bien 
ses propres descendants, directs et indirects, que ceux des filles de 
son groupe agnatique, ce n'est point la un probleme d'extension 
asymetrique du terme qui constituerait une anomalie (Jamous, 1981, 
pp. 261-262), mais le resultat de la logique d'une structure 
matrilineaire revolue et ce qu'elle comportait en matiere de 
filiation. 

Tout en optant pour une structure patrilineaire, les Imazighen 
du Nord du Sahara n'ont pas cesse pour autant d'utiliser un 
vocabulaire de la parente d'une structure matrilineaire. Ceci explique, 
a mon avis, que le terme «aiyaw» peut encore designer aussi bien ses 
propres descendants (lignee patrilineaire) que ceux des filles de son 
groupe agnatique (structure matrilineaire). On peut se demander 
d'ailleurs si les termes «iwi» et «aiyaw» n'ont pas la meme racine ou 
s'ils ne relevent pas de la meme etymologie. 
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2 - Dans le Maghreb, les «appellations, en particulier celles qui 
sont utilisees pour nommer le pere, les grands-peres, les grands- 
meres - termes souvent frappes d'interdit chez les Touaregs» (Tillon, 
1966, pp. 405-418) - cedent la place a des appellations en arabe sans 
qu'on puisse saisir precisement l'origine de ce changement : 
scolarisation, moyens de communication puissants : radio, T.V. ? . En 
pays Akhsass, les termes d'origine amazighe subsistent encore et 
n'echappe a cette particularite que le terme designant les grands- 
meres, encore que certains vieux Akhsassi continuent de les appeler 
«taba» ou comme le centre du Maroc ou on l'appelle Ma Hllu . 

3 - L’ensemble chleuh se caracterise par la vision identique qu’il 
a de la fonction sociale de l'institution du mariage. L’«amrwas» 
constitue, a mon avis, la pierre angulaire de cette identite de point de 
vue. On peut m'objecter qu'une telle vision du mariage est totalement 
oubliee ou bien pratiquement inconnue dans les autres regions 
amazighophones : la Kabylie ou le Rif par exemple, mais je reste 
persuade qu'une etude approfondie de la «ta£mamt» kabyle ou de la 
fonction du «sadaq» rifain permettrait de degager sinon la meme 
fonction de l'institution de mariage, du moins une certain similitude 
avec le groupe Chleuhs. II sera ainsi possible de confirmer ou 
d'infirmer, qu'a l'origine, les differentes communautes amazighes 
gardent plus de liens a divers niveaux. 

4-11 est confirme que la rupture avec la structure matrilineaire 
s'est effectuee pour les Kabyles et peut-etre aussi pour les Rifains 
dans le Paleolithique. Celle-ci s'est produite bien avant l'lslam puisque 
deja Grecs et Romains l'avaient attestee (Tillon, 1966). 

En est-il de meme des autres groupes Amazighes et notamment 
des Chleuhs dont les restes de certaines pratiques rituelles pourraient 
peut-etre nous eclairer plus la-dessus? (25) . 

(25) - Dans Structures societies du Haut Atlas (1978, pp. 340-341) , Berque evoque des 
frairies matrimoniales chez les Seksawa qui, sans etre identiques a l'«almuggar n 
tferljin » Akhsass, s'en rapprochent tout de meme. 
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Les multiples brassages intervenus entre les differents groupes 
amazighes n'ont-ils pas joue en faveur du maintien de la meme 
terminologie de la parente ? A mon avis, tout porte a le croire. 

Actuellement, cette meme terminologie est concurrencee. Les 
jeunes scolarises Akhsassi, n'ont-ils pas abandonne le terme de 
«dadda» pour le terme «£mmi» ainsi que ce meme terme designant 
cette fois-ci le frere aine pour ne plus l'appeler que par son prenom? 
La generation qui les a precedes, avait aussi delaisse le terme «taba» 
qui nommait la grand-mere paternelle au profit de «jdda». On peut 
s'interroger sur la raison de cet abandon. 

Cette partie consacree a la structure de la parente ainsi que 
toutes les interrogations quelle a formulees, avaient pour but de 
mettre l’accent sur l'importance que revet la culture chleuh qui 
pourrait constituer ime culture intermediaire entre celle des Touaregs 
et celle des autres regions amazighophones. 

S'il en est ainsi de cette culture, les problemes relevant de la 
synchronie et de la diachronie de la culture amazighe pourraient 
trouver des reponses adequates, grace a une etude plus poussee de 
cette culture du groupe chleuh. 

E) LE STATUT DE LA FEMME AKHSASSI 

Ce chapitre a pour objectif d'apporter quelques elements de 
reflexion sur revolution du statut de la femme en Anti-Atlas 
Occidental. Ce statut, longtemps lie a la position economique de la 
femme au sein d'une communaute patrilignagere et relativement 
egalitariste, est en train de se degrader. Cette degradation constitue 
la consequence directe d'un processus de mutations qui a relegue 
le mode de production tribale dans la marginalite. 

En effet, les communautes villageoises en Anti-Atlas 
Occidental sont des communautes en mutation. Elies subissent un 
conflit de cultures qu'elles n'ont pas encore depasse. D'une part, la 



77 



culture traditionnelle ne peut plus fonctionner, elle ne peut plus exister 
ni operer dans la realite actuelle. Elle ne survit que de maniere tres 
limitee, erodee, incomplete et pourtant, elle se maintient plus fortement 
dans les mentalites dans le sens qu'elle continue a structurer la 
personnalite. D'autre part, la modernite s'impose doucement, mais 
surement, dans le foyer meme de chaque villageois. 

Depuis l'lndependance, l'amorce de structures de type moderne: 
ecoles, hopitaux, bureaux de recrutement pour les usines frangaises, 
salariat entretenu par les services de l'entraide nationale et aujourd'hui 
eau courante et electrification des villages a pose dans la realite de 
l’Anti-Atlas Occidental le probleme de la mutation socioculturelle. On 
a pu constater que meme imparfaitement, les communautes villageoises 
ont pu «vivre selon la tradition» pendant une periode transitoire, 
probablement jusqu'a la marche verte. De meme, les personnes vivant 
en emigration dans les grandes villes marocaines ou en France se 
retrouvaient dans leur village plus ou moins regulierement, comme si 
rien n'avait change, les principales fonctions socioculturelles y etant 
maintenues. Ainsi, par exemple, tout en vivant ailleurs, l'emigre 
continue d'assumer les obligations collectives dues par chacun des 
membres de la communaute : entretien du fqih et de la mosquee, envoi 
de l'impot legal (Zakat et achour) aux membres les plus demunis du 
village, etc. 

Ceci dit, l'lndependance a cependant ouvert le pays a des 
objectifs nouveaux, permettant ainsi a la communaute de resoudre 
par elle-meme les problemes poses par la crise de la terre, en se jetant 
de toutes ses forces dans le commerce et l'emigration. 

Le paysan de l'Anti-Atlas Occidental repugne, comme les 
autres Chleuhs, a l'idee du travail salarial et ne l'accepte que comme 
une solution provisoire, visant une meilleure reinstallation au pays, a 
defaut de capital pour l'achat d'un fonds de commerce. Cette attitude 
ne decoule pas comme je l'ai souligne ailleurs (26) d'une mentalite 

(26) - Dans Structures familiales et mutations socio-culturelles en Anti- Atlas Occidental, 
These de 3 6me cycle, 1983 (Voir bibliographie). 
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propre aux Chleuhs mais de la crise du regime fonder et de la 
coutume qui s'y rattache. Tout en etant collectif et indivis le 
patrimoine fonder est aussi minutieusement individualise a 
l'interieur de l'«ikhs» (27) . Le commerce ne peut etre congu des lors que 
comme une compensation a la penurie de la terre bien que 
l'importance grandissante des commergants soussis en general 
eloigne de cette conception. 

Au commerce caravanier, prospere a l'apogee de la Zaouia 
Tazeroualt, fonde sur une complementarite avec le Nord du pays, 
a succede une economie qui a reduit l'Anti-Atlas Occidental a la 
dependance. Les demarches entreprises dans la resolution de la 
crise du systeme traditionnel ont reussi, dans un certain sens, a 
etablir un equilibre economique et demographique au sein de la 
communaute. Cependant, le blocage economique au Maroc et en 
Europe menace cet equilibre dans la mesure ou le paysan est 
maintenu dans un etat de dependance vis-a-vis d'un apport 
financier venant de l’exterieur. 

Cet apercu general de la situation socioculturelle de l’Anti- 
Atlas Occidental nous incite a considerer qu’il a une donnee 
sociologique dans le fait que l’emigration amene avec elle un type 
de famille nouveau, famille etendue etant liee a l’economie rurale 
domestique. L'Anti-Atlas constitue un terrain privilegie pour la 
verification de cette loi. A cause de la dependance de l’economie de 
cette region resultant de l’exportation de ses hommes, la famille qui 
etait auparavant une unite de production et de consommation ou 
chacun de ses membres avait une fonction determinee ne produit 
plus rien et vit en attente d’un apport d’argent pour pouvoir 
consommer, y compris sa nourriture. On peut done imaginer les 
repercussions profondes que peut avoir cet etat de fait sur les 
structures familiales et en premier lieu les changements importants 

(27) - Etymologiquement ce mot signifie «os» , en tachelhit, ce terme designe aussi 
«le clam. 



79 



qui ont affecte le sens de l'existence de la femme, d’autant plus que 
ces changements ne sont guere le fruit dune mutation voulue ou 
au moins maitrisee. Au contraire, ceux-ci ne sont souvent meme 
pas reconnus, d’ou le paradoxe de la situation. 

En observant le comportement de la femme de 1’ Anti-Atlas 
Occidental dans son milieu, on peut remarquer que celui-ci n'est 
pas uniquement fonde sur une notion de pudeur, «lErada», bien 
que cette notion qui signifie aussi «honneur», reste, malgre tout, 
l'un de ses signes les plus distinctifs vis-a-vis de l'homme. 

Sans la cloitrer ni meme l'empecher de communiquer avec les 
hommes de son village ou avec ceux du village de ses parents, la 
morale collective va tout de meme dans le sens du maintien de la 
femme, aussi loin que possible, de tout contact avec les hommes 
etrangers a son «ikhs». La morale sociale se trouve alors devant une 
contradiction qui se resume ainsi : un desir de cloitrer la femme qui 
releve plutot d'un ideal a atteindre et une pratique quotidienne dictee 
par le travail de la terre et la vie communautaire villageoise qui met 
constamment la femme en contact avec ces hommes. Ainsi, il se 
trouve que la notion de pudeur ne peut etre realisee de maniere aussi 
stricte au sein de la communaute. Cette contradiction est fortement 
accentuee si on a en memoire la vision que se fait le paysan (28) de 
l'institution du mariage et de tous les droits que confere cette 
institution a la femme. Cela signifierait-il qu 'il y a un aspect quelque 
peu «liberal» dans la fa con dont les paysans de cette region 
reglementent leur sexualite car, je pense qu'au statut de la femme, 
dans ime societe donnee, correspond le statut de la sexualite de cette 
meme societe ? 

Dans les communautes villageoises de l'Anti- Atlas Occidental 
la naissance d'une fille est moins prise en consideration que celle 
d'un gargon et ceci, moins pour des raisons relevant de l'honneur 



(28) - Voir chapitre precedent : le mariage chez les Akhsassi. 
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que plutot parce que, dans tous les cas, la jeune fille ne peut remplir 
que la fonction d'un des termes de l'echange matrimonial avec 
autrui ou a defaut, rester a la charge de son pere, de son frere ou 
d'un tuteur appartenant a l'« ikhs» sans jamais pouvoir pretendre a 
un quelconque droit sur le patrimoine collectif. II faut d'ailleurs 
preciser que meme un gargon ne peut avoir ce droit, s'il n'est pas 
chef de foyer. La famille peut aller jusqu'a faire des sacrifices afin 
de constituer a sa fille une dot honorable comportant des bijoux en 
argent, des tapis, etc. mais elle n'integrera jamais reellement cette 
fille en son sein comme elle le fait avec le gargon. Tout se fait 
comme si, aux yeux du paysan, la fille n'est qu’une force de travail 
formee et destinee a servir une famille etrangere a celle de son 
patrilignage. 

Je rappelle que selon le discours de mes informateurs, la 
combinaison des differents elements qui interviennent dans le 
mariage preferentiel en Anti- Atlas Occidental font que celui-ci doit 
obeir a trois criteres quant au choix de la conjointe : 

1. La prise en compte de la relation d’aide et d’assistance 
economique avec les «idulan» en general et avec les oncles 
maternels, en particulier. 

2. Le souci de ne pas compromettre l’unite tribale en instaurant, 
par le mariage endogame, la discorde entre les factions de 
la tribu concernees par ce mariage. 

3. La necessity d'avoir des appuis a l'exterieur pour affronter 
un eventuel echange de violence avec les factions rivales, 
voir meme eviter, et decourager celui-ci. 

Depuis l'occupation de la region par les forces frangaises 
en 1934, les trois criteres sont tombes en desuetude. La conquete 
frangaise a en effet mis un terme aux affrontements entre les 
tribus de la region. Cette periode constitue plus ou moins le 
point de depart d'une regression lente et continue de la condition 
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de la femme. Cette regression n'a pas pris fin aujourd'hui mais elle 
semble avoir atteint son point culminant. 

En effet, dans tout discours que fait une communaute sur 
elle-meme, il y a toujours une place importante qu'occupe le non- 
dit. Et s'agissant de la communaute abordee id, je peux faire les 
remarques suivantes. 

Concernant le mariage preferentiel, il n'est fait reference 
qu'aux criteres engageant la communaute dans sa globalite (tribu) 
et la famille en tant que cellule de base de cette communaute. L'un 
des termes constitutifs du contrat - a savoir la femme - semble etre 
oublie. Dans le contexte tribal de 1' Anti-Atlas Occidental, l’alliance 
matrimoniale etait valorisee par les «donneurs» de femmes. Les 
«receveurs» quant a eux, ne se prononcaient pas sur la dite alliance 
mais leur silence ne cache en aucun cas le profit resultant de la 
participation de la femme aux travaux necessaires a la prosperite 
de sa nouvelle famille. 

La femme jouait meme un role determinant dans la production 
economique. Aux travaux qui lui etaient devolus, cueillette et 
transformation des noix d’arganiers, travail de la laine, etc., 
s'ajoutaient des taches agricoles que les paysannes des autres regions 
marocaines laissent aux hommes telles que la participation aux 
labours et aux recoltes. A la suite de ces taches, viennent bien 
evidemment les autres travaux domestiques allant du ramassage du 
bois de chauffage a la transformation des produits agricoles en vue de 
leur consommation : mouture, preparation des repas, menage, etc. 

Le declin de l'agriculture du aux agents de mutations cites, a 
libere en grande partie la femme des travaux agricoles mais il l'a en 
meme temps enfermee dans un role uniquement domestique. La 
femme se trouve desormais exclue du nouveau systeme productif 
base sur le revenu monetaire (salariat, commerce), le seul reconnu 
du reste, devalorisant de la sorte les travaux menagers, veritables 
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reliquats du systeme de production patrilignager, en partie 
marginalise puisque ne produisant pas de valeur marchande. La 
femme de 1' Anti-Atlas Occidental est ainsi, plus que jamais, placee 
en situation de dependance vis-a-vis de l'homme dans le sens qu'en 
ce moment et pour les raisons citees ci-dessus les femmes sont 
considerees comme «ne participant plus» que dans une mesure 
insignifiante a «la richesse» de la famille. 

Le mariage decoulait done d'une strategie calculatrice. On 
constate, par consequent, que contrairement a la jeune fille, la femme 
mariee dans la tribu beneficiait d'un statut social reel. Celui-ci lui 
conferait en quelque sorte sa raison d'etre. Elle etait deja mieux 
habillee que la jeune fille, elle avait droit au maquillage, a la mise en 
valeur de son corps et a faire valoir ses idees, quant a la bonne marche 
de son foyer. 

II est evident qu'une jeune femme nouvellement mariee - on 
pourrait d'ailleurs en dire de meme pour son conjoint - avait 
rarement l'assurance suffisante pour se considerer comme l'egale 
de ses ainees, d'autant plus que l'affirmation d'un caractere fort et 
independant est plutot reprimee a ce moment de l'itineraire de la 
femme. Ceci la situe a l'oppose de la consideration dont beneficient 
la mere d'une famille nombreuse ou sa belle-mere. 

La communaute reconnait a la veuve qui a des enfants de 
sexe masculin et qui choisit de rester dans le village de son mari, le 
statut de chef de famille. Elle peut meme participer aux deliberations 
de la jmaa, y exprimer et y defendre ses opinions en tant que membre 
a part entiere, contrairement au veuf qui, meme avec des enfants a 
charge, se voit prive de tels droits. 

Les villageois - et e'est la une preuve du machiavelisme 
calculateur patriarcal, sans doute dicte par un souci de reproduction 
sociale - considerent qu'il est du devoir du veuf de se procurer une 
autre femme le plus vite possible, e'est pourquoi on le presse ainsi 



83 



a le faire. C'est pour lui le seul moyen de retrouver l'ensemble de 
ses prerogatives dues a son statut de marie. La seule chose qu'on 
exigera de la veuve et principalement si elle est mere de gargons, 
sera de veiller sur la lignee de son mari. Son eventuel remariage, 
surtout si celui-ci se fait a l'exterieur de l'«ikhs», serait considere 
comme une rupture avec le droit au patrimoine collectif de ses 
enfants. Le choix est souvent difficile a assumer bien que la majorite 
des veuves prefere plutot rester avec leurs enfants. D'ailleurs, grace 
a l'appui de leurs gargons qui leur sont souvent soumis, une 
minorite de femmes arrive non seulement a exercer un veritable 
pouvoir sur leur «takat» (29) mais aussi parfois sur l'ensemble de 
l'«ikhs». Les paysans reconnaissent aisement que le statut de la 
femme qui choisit de rester avec ses enfants est fonction du statut 
economique de son mari avant son deces. Plus ce statut est solide, 
plus la femme aura du poids au sein de l'« ikhs », par contre, plus 
il est faible, plus elle aura a subir les consequences de cette 
faiblesse, surtout de la part des autres femmes de l'«ikhss» dans le 
sens ou elle ne sera pas prise en consideration par celles-ci. 

Enfin, il faut signaler que les villageois sont monogames. Le 
divorce meme pour des raisons jugees «valables» et venant d'une 
partie ou d'une autre, est pergu non seulement comme un echec 
mais comme un malheur qui frappe la famille. Lorsqu’on annonce 
un divorce aux gens d’un village, ceux-ci se pressent d’enoncer la 
formule magico religieuse : « ur flag asskkan » qui se traduit par : 
«qu’ils (les conjoints) adressent leur plaie (leur malheur) ailleurs 
(entre autre, a Dieu) et non pas a nous (de peur de subir le meme 
sort qu'eux) ». 

Le droit au divorce, reconnu a la femme et souvent exerce par 
elle, fait que plusieurs possibility de separation s'offrent aux paysans 



(29) - Etymologiquement ce mot signifie «foyer du feu». En Tachelhit, ce terme 
renvoie aussi a la famille conjugale composee des deux conjoints et de leurs 
enfants. Une famille elargie peut-etre composee de plusieurs «takatine» . 
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selon que le divorce est demande par l'homme ou par la femme <30) . 

En cas de discorde entre les conjoints, le chef de l'«ikhss» 
n'hesite jamais a les reconcilier ou a rendre justice a l'une ou a l'autre 
des deux parties, contrairement a la belle-mere dont l’habitude est 
plutot de s'acharner sur sa belle-fille. Toutefois, l'autorite de celle-ci 
est temperee par le fait que la coutume reconnaissant a la femme le 
droit d'asile chez ses parents ou, s'ils habitent loin, chez l'une de ses 
voisines, ce droit appele «arragut» finit toujours par faire intervenir la 
jmaa. Dans ce cas precis, cela ne se passe jamais sans une atteinte a la 
valeur morale du mari et a travers lui naturellement, c'est l'ensemble 
de l'«ikhs» qui est vise. Ainsi, pour eviter d'etre l'objet de la derision 
de leur communaute villageoise, les villageois, surtout les beaux- 
parents, sont contraints, dans une certaine mesure, de traiter leurs 
femmes avec un souci d'egalitarisme exemplaire. 

L'ensemble des observations faites jusqu'a maintenant me 
poussent a considerer qu'elles obeissent toutes a un ordre etabli qui 
dicte a l'individu d'effacer sa personnalite chaque fois qu'il s'agit 
d'imperatifs mettant des interets d'ordre collectif. La communaute 
precede d’un code social qui bien que «repressif», puisque 
repondant notamment aux exigences de l'ordre tel que le pergoit la 
communaute, concede a la femme un certain nombre de droits que 
lui envieraient beaucoup de ses consoeurs du reste du Maghreb, 
bien que l'actuelle evolution economique et sociale dictee par le 
developpement du salariat, de l'emigration et de la scolarisation 
qui n'ont jusqu'a maintenant profite qu'aux hommes, tende a 
confiner la femme dans une situation de plus en plus marginalisee. 

Les trois agents de la mutation, cites ci-dessus, conjugues, lui 
ont deja presque coute ce qui constituait l’un des privileges les plus 
prestigieux, a savoir, son statut d’agent economique. En effet, releguee 



(30) - .Cf. Alahyane, «Le manage chez les Akhsassi» in Portraits de femmes, Ouvrage 
collectif, Coll. «Approches» , Ed. Le Fennec, Casablanca, 1987, pp. 145-165. 
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au rang de menagere, la femme aura plus de difficulty's a se faire 
valoir en tant qu'«amazzal», associee, surtout en cas de discorde 
dans son menage. 

Est-ce la un processus qui va engendrer un nouveau statut de 
la femme dans la communaute ? Je n'ai aucun doute la-dessus. 
Mais, pourra-t-on pour autant donner un jugement de valeur sur le 
sens que prend notre evolution socio-economique et par la sur le 
futur statut de la femme ? 

Les nouvelles formes de communication avec l'exterieur, 
adoptees surtout par les emigres, les garcons scolarises et actuellement 
des ouvriers agricoles, font apparaitre de plus en plus une vision 
nouvelle de la notion de «l£rada». On a vu combien cette notion est 
liee a l'image de la femme dans ce qu'elle comporte d'interdits. La 
femme de l'Anti-Atlas Occidental est quasi-absente dans la 
constitution de cette nouvelle notion. Une nouvelle reglementation de 
la sexualite parait s'imposer aujourd'hui, elle ne manquera pas de 
creuser d'avantage le fosse qui separe les deux sexes. 

La femme faisait partie integrante de la main-d'oeuvre 
mobilisable par le clan dans la «Tiwizi» (31) alors que de nos jours elle 
ne joue plus aucun role concernant le travail extra domestique. On 
compte plus sur le nombre de salaires dont dispose le clan et, c'est un 
fait nouveau, les membres de l'« ikhs» disposant des plus gros 
salaires ont tendance a prendre leur distance vis-a-vis de leurs freres 
ayant des revenus financiers de moindre importance. Evidemment, 
l'egalitarisme, tant cheri par les specialistes du monde chleuh, est en 
train de battre en retraite car decoulant d'un regime foncier domine 
par l'indivision ce regime accordait toute son importance a l'equilibre 
socio-economique au sein des differentes communautes villageoises. 
Le salariat a done introduit une nouvelle forme de competition entre 



(31) - tiwizi »entraide collective lors des labours ou des moissons. En Arabe «Twiza», 
le mot est d'origine amazighe. 
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les hommes tout en eliminant purement et simplement les femmes 
du monde du travail 02 ’ . 

Cette exclusion constitue a mon avis l'une des originalites de la 
region, En effet, alors que partout ailleurs, au Maroc, les femmes sont 
jetees, parfois avec violence, dans le monde du travail (salariat), la 
femme en Anti-Atlas Occidental, au nom d'un nouveau code de 
l'honneur, se trouve confinee dans le champ etroit de l'espace 
domestique. Ce nouveau statut ne manquera pas d'affecter la femme 
dans sa dignite et de l'acculer a un etat d'inanite. Nous commencons 
deja a deceler certains signes allant dans ce sens. Le mariage comme 
la repudiation ne sont plus qu'un pacte realise entre deux individus 
(pere ou tuteur et mari), la femme etant completement tenue a l'ecart. 

La vie domestique pour sa part - c'est surtout la femme 
tachelhit emigree dans les grandes villes industrielles du pays et qui 
subit l'inadaptation a la vie urbaine qui nous renseigne la-dessus - les 
obstacles d'ordre spatial (etroitesse des logements), temporel 
(isolement dans la ville l'obligeant a passer la plupart de son temps 
chez elle) et economique (travail domestique non reconnu) finiront 
par detruire sa personnalite. 

D’ailleurs un bon nombre de femmes declarent, non sans 
amertume, ne meme pas savoir prendre le bus ou monter dans un 
taxi toute seules. Ces femmes «...se laissent cloitrer dans des 
appartements exigus ou des villas, elles ne sortent 
qu'accompagnees et elles ignorent tout des dangers exterieurs. 
Elles savent qu'elles sont dans une ville mais elles ne comprennent 
pas son fonctionnement. Elle ressemblent a ces reines des termites 
dont l'existence au fond de l'obscurite complete est vouee aux 
cycles de reproduction... Et peut-etre oublient-elles de 



(32) - Est-il necessaire de rappeler qu'en Anti-Atlas Occidental - comme partout 
ailleurs au Maroc - le travail domestique est considere comme mineur et non digne 
d'etre comptabilise dans l'actif des revenus d'une famille ? 
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communiquer a leur progeniture ce que leur avait transmis leur 
mere». comme le dit fort bien Mohammed KHAIR-EDDINE (1984. 
ppll- 12). 

On se rend done bien compte que la femme en Anti-Atlas 
Occidental ne constituait pas uniquement l'un des termes de 
l'echange matrimonial qui palliait aux risques presentes par les 
affrontements tribaux. On voyait aussi en elle l'associee ou, si on 
raisonne en termes economiques, «Agent economique», traduit par 
le mot chleuh «Amazzal», sans lequel il ne pouvait pas y avoir 
communaute conjugale constitute et institute. 

Les tabous sexuels ttaient aussi attenues, comparts aux autres 
rtgions amazighophones du nord du Sahara, ttudites jusqu'a 
maintenant (Rif, Kabylie). Les manifestations parodiques de l'honneur 
qui cachent a peine ces tabous ailleurs, lors du mariage, sont 
inconnues en Anti- Atlas Occidental et les festivitts sont domintes par 
les «ahwachs» animts par les jeunes des deux sexes. 

Quant a la scolarisation, pratiquement inexistante en Anti- 
Atlas Occidental avant l'indtpendance, elle peut etre considtrte, a 
juste titre, comme l'un des facteurs dtterminants qui interviennent 
dans la transformation des coutumes de la rtgion. 

Longtemps htsitant vis-a-vis de la scolarisation de ses enfants 
(males) parce que voyant en eux avant tout une main-d'ceuvre 
disponible et gratuite : menus travaux, garde du petit bttail ou de 
l'tpicerie en ville, le paysan semble avoir changt de tactique depuis 
un certain nombre d'anntes. La scolarisation est devenue pour lui un 
moyen de compttition remplacant les anciennes compttitions 
tribales. Permettre a son enfant d'avoir une place dans la hierarchie 
administrative grace a un diplome obtenu a l'ecole est une fagon pour 
lui de se proteger contre les vicissitudes de l'histoire au meme titre 
qu'il se protegeait jadis grace a ses alliances avec les differents lefts 
tribaux. L 'administration a done battu la tribu sur ce plan mais, en 



88 



contrepartie, la femme se trouve exposee a tout ce qu'il y a de negatif 
dans ce nouveau changement de cap. 

En les excluant de l'ecole par hypocrisie et au nom d'un 
nouveau code de l'honneur, le paysan cache a peine son desinteret 
pour la scolarisation de ses filles sous pretexte qu'elles ne 
represented pour lui que des etres destines a integrer, dans le cadre 
du mariage, une autre famille qui lui est souvent etrangere. 

Que peut-on conclure de l'itineraire dans lequel s'est engagee 
malgre elle la femme en Anti- Atlas Occidental ? On peut deja affirmer 
qu'il n'y a pas a vrai dire, de structures economiques, sociales et 
culturelles necessaires pour parler de modernite meme si on dispose 
de l'ideologie necessaire a la creation de faits et comportements 
«modernes»: emigration - salariat -scolarisation, etc. La tradition, 
souvent jugee archaique, engendrait des facteurs endogenes 
d'equilibre: alliances matrimoniales et tribales, statut egalitariste de la 
femme, entraide communautaire, etc. ; la «modernite» generatrice de 
facteurs exogenes desequilibrants : individualisme, degradation du 
statut de la femme, etc, participe a donner une vision claire sur le 
paradoxe de la situation 03 ’. 

Mais nous ne devons surtout pas rester, pour autant, sur le 
paradoxe et oublier la regression dont souffre le statut de la femme. 
L'apparition du salariat et de sources de revenus financiers plus 
importantes par rapport au passe tribal, a contribue a releguer la 
femme au statut de menagere, alors qu'elle beneficiait du statut 
coutumier qui lui reconnaissait pleinement son role d'«amazzal», agent 
economique, et d'associee au sein du foyer. Le blocage et 1'immobilisme 
dans lesquels se fige le patrimoine immobilier, ne font qu'accentuer la 
degradation du statut de la femme en la privant encore de son droit a 
l'heritage sur ce patrimoine, a un moment ou une nouvelle notion de 

(33) - II serait interessant de reflechir sur le transfert opere de la personne/ objet d' alliance 
: Femme : alliance tribale=statut egalitariste de la femme 

Gargon : hierarchie administrative=autonornie de rhornme et statut negatif de la femme. 
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l'honneur et tout ce qu'elle comporte en matiere d'interdits vis-a-vis de 
celle-ci, fait son apparition. 

La persistance du paysan a ne pas vouloir envoyer sa fille a 
l'ecole et les blocages psychologiques qui font qu'il n'admet pas la 
femme sur le marche du travail pousseront-ils celle-ci a faire cause 
commune avec ses consoeurs du reste du Maghreb pour la defense 
de leur dignite et de leurs droits ? Pour l'instant, il ne se passe rien 
qui puisse l'envisager. 
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Ill : TRIBU ET LEFF EN ANTI-ATLAS OCCIDENTAL (A.A.O.) : 
ESSAI DTNTERPRETATION 

1. Qu'est-ce qu'un leff ? 

Le leff, «amqqon» en amazighe tachelhit, signifie «attacher, lier, 
fermer» mais aussi «atteler, mobiliser, se chausser». Cette derniere 
signification ayant un lien direct avec le rituel "tada" bien connu chez 
Imazighens Zemmours, Zayans et des Ait Atta. Dans ce rituel, il s'agit 
pour les membres des deux parties contractantes de 1' alliance de 
mettre par terre la chaussure droite ou gauche selon le parti auquel 
on appartient, de fagon a constituer un tas de chaussures droites d'un 
groupe contractant d'une part et d'un tas de chaussures gauches de 
l'autre. Une fois les deux tas melanges et dissimules, l'homme le plus 
age des contractants precede alors au tirage et constitue des paires 
qu'il presente a l'assistance et les distribue par tirage au sort. 
Desormais les proprietaries des nouvelles chaussures ayant subi le 
rituel sont declares unis par le pacte. 

La definition la plus simple que l'on puisse donner du leff est 
1' alliance entre tribus ou fractions de tribus differentes, entre clans : 
«ikhs», families ou individus par-dela la communaute agnatique, 
territoriale ou linguistique (34) dans le but de faire partie d'un systeme 
de gestion des conflits infra - communautaires. 

Les bases de cette alliance sont politiques, economiques, 
sociales ou militaires. Ces differentes bases peuvent se combiner en 
un tout indissociable et participer de la sorte a la formation de lefts 



(34) - Les exemples qui correspondent a cette definition sont nombreux. Nous rien 
retenons que 1' alliance des Ida ou Baaqil avec les Aft Jrrar, celle de la fraction Akhsass 
Ait bu Yacine et Ait Jrarr, celle de families Akhsassi ou Ait ba Amran avec des families 
Tekna et meme Reguibat. 
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puissants (35) . Cependant, une premiere remarque s'impose : en effet, 
malgre la simplicite de la definition, 1' analyse structurelle et 
diachronique du left echappe a T aspect normatif puisque, 
contrairement a ce que croient de nombreux auteurs, un left se fait et 
se defait au fil du temps et au gre de la conjoncture. II se soustrait de 
la sorte a la norme ecrite, contrairement a la coutume qui, par son 
aspect juridique, est mentionnee aussi bien par le fiqh, notamment 
dans les Nawazils que par le 'orf : Izerfan, Alwah, etc. Cependant, le 
left se refugie dans le domaine du rituel : mariage, tighersi (sacrifice) 
, maarouf, etc. 

Les differentes theses portant sur la problematique des lefts 
sont brillamment exposees ailleurs <36) , c'est pourquoi il me semble 
inutile d'y revenir. Retenons cependant que dans un grand effort de 
synthese, Lakhsassi et Tozy ont, dans cet ecrit, abouti au resultat que: 
«la theorie des lefts laisse trop de taches sur son passage et n'eclaircit 
pas en profondeur l'existence d'un ordre relatif dans (cette) societe 
sans gouvernement.» (Lakhsassi et Tozy, 2000, p. 125). Ils parlent 
aussi volontiers du left en tant que : « sous-theorie, si on se permet de 
qualifier la segmentarite de super-theorie.» (Lakhsassi et Tozy, 2000, 
p. 185), confirmant ainsi que l'etude du left n'est pas aisee. Le but de 
cette etude est de contribuer a la reduction des «taches noires» qui ont 
tant gene l'ensemble des chercheurs ayant aborde de pres ou de loin 
la problematique du left. 



(35) - En T absence de preuves tangibles qui demontreraient le contraire, nous pouvons 
considerer que « taguzult » et «tahggwat » font partie de ce genre de leff. Les raisons 
qui sont derriere la formation de tel regroupement sont nombreuses. Citons seulement 
celles des formations dynastiques qui se sont succedees au Maroc. L'A.A.O. et le Sous 
constituaient l'un de leurs premiers terrains de luttes dedsives. C'etait le cas pour les 
Almoravides, les Almohades, les Saadiens et les Alaouites. Les deux regions n'etaient 
pas du tout decentrees politiquement comme elles le sont aujourd'hui. 

(36) - Lakhsassi et Tozy, « Segmentarite et theorie des lefts » in Hesperis-Tamuda , Vol. 
XXXVIH, 2000, p. 183-214. 
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2. Les differentes oppositions 

Les chercheurs qui se sont interesses au systeme des anciennes 
alliances de l'Anti- Atlas Occidental ont inscrit, pour la plupart, leurs 
problematiques dans une vision monolithique opposant «Taguzult» 
a «Tahuggat», alors meme que la plupart de ces chercheurs ne sont 
pas sans ignorer que chacun des deux lefts, pris separement, 
comporte en lui-meme non seulement deux camps opposes, mais, de 
plus, chacun de ces deux camps s'inscrit, sans scrupule, dans l'une 
des deux ligues historiques du Sous (37) . C'est dire qu'au cours de 
l'histoire de ces communautes, des evenements meconnus jusqu'a 
aujourd'hui ont participe a faconner leur identite (38) . 

Nous savons avec precision que la competition entre les 
lignages de Sidi Hmad ou Moussa date du lendemain de la mort du 
Saint. Cette lutte elle-meme n'a fait que se greffer sur de plus 
anciennes confrontations geopolitiques dans la region. P. Pascon a 
evoque ces luttes avec lyrisme allant jusqu'a les assimiler a «une 
tragedie antique» (39) . Le Tazerwalt se divise depuis en deux parties 
politiques et militaires, d'une part, celui de Tumanar avec une partie 
du saint lignage, Ida u baaquil, Igurramen ait idder. Ait Jrrar et une 
partie des Mejjat; d'autre part, celui d'lligh avec l'autre partie du 
lignage Sidi Hmad ou Moussa, Ida Oultit, Ait Rkha et l'autre partie 
des Mejjat. Les deux ligues sont de puissance plus ou moins egale et 
ne varient qu'au gre de la conjoncture makhzenienne puisque les Ida 



(37) - S'agissant de l'histoire, notons que 1' analyse du left ne peut se limiter aux 
evenements du XlXeme siecle. Aussi significatifs soient-ils, les troubles politiques, 
socio-economiques et culturels vecus a cette periode dans la region en particulier, 
ne peuvent occulter l'importance des autres facteurs historiques, geographiques 
et humains. 

(38) - Voir a ce sujet Ali Sidqi Azaykou, Histoire du Mnroc ou les interpretations 
possibles, chapitres Taguzult, Tahuggat et Ait Irraten (en arabe), Edition Tarik Ibn 
Zyad, Rabat, 2002, p. 149-166. 

(39) - Paul Pascon, La maison d'iligh, 1984, Ed. SMER, Rabat, p. 106. 



93 



u baaqil sont souvent appuyes par les mehallas sultaniennes (40) . 

Partant de ce fait, des families des deux camps operaient un 
incessant va-et-vient entre les deux camps, selon le rapport de 
forces du moment, jusqu'a la «pacification» de la region. Ainsi, par 
exemple, des families d'origine abaaqil, residant a Mejjat chez les 
Id Bennirane peuvent temoigner, aujourd'hui encore, de certains 
faits en rapport avec cette confrontation souvent violente, mais 
aussi temperee par les dahirs makhzeniens de Tawkir Wal Ihtiram 
qui visent une strategic propre et independante lorsque, de facon 
provisoire, le recours a la politique du left n'est pas permis (41) . 

La competition politique et symbolique continue quant a elle, 
jusqu'a nos jours, sous des formes beaucoup plus voilees qui 
exigent, pour les deceler, le regard de specialistes avertis (42) . 

3. Le left dans l'espace 

Les relations entre l'Anti-Atlas Occidental et l'Azaghar du 
Sous sont anciennes et complementaires. Le fait que les uns 
occupaient les bonnes terres ne traduisait pas necessairement une 
situation de privilegies par rapport aux autres, comme c'est le cas 
de nos jours. II est vrai que les montagnards ne pouvaient pas 

(40) - L'appui du Makhzen est ancien et date des Saadiens. Justinard rapporte le 
temoignage d'un Cherif Moulay Omar charge de livrer la contribution des Ida u 
baaqil au Sultan Hassan ler. Celui-ci lui aurait dit : «Que Dieu vous le rende, mais 
vous, les Ida u baaqil vous n'avez pas suivi la tradition en apportant la mouna, car 
vous etes tribu guich et je ne vous demande que la harka.» in Justinard, 1948, (p. 
105). D'autres sources attestent que les Ida u baaqil sont en realite une tribu Naiba 
et pas du tout une tribu Guich. 

(41) - Cette politique a vu le jour, au moins, depuis A1 Mansour Eddahbi le 
Saadien qui se mefiait de la Zaouia de Tazeroualt et surtout a partir du Makhzen 
Alaouite, lorsque les Igurramen Ait Idder etaient les seuls a beneficier de ces 
Dahirs de Tawkir Wal Ihtiram. Ce qui genait enormement la maison d'lligh quant 
au traitement a leur reserver. Voir Pascon, 1984, (p. 106) et Justinard, 1954, (p.45). 

(42) - Voir Tozy, « De quelques lieux de la competition politique au Tazeroualt » in 
B.E.S.M. en hommage a P. Pascon, n° 159-160-161, (p. 155-182) . 
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produire tout ce qui etait necessaire a leur subsistance, mais cela 
n'empeche que ce determinisme geographique n'etait que relatif. Si 
les montagnards sont aujourd'hui marginalises et pauvres, il n'en a 
pas toujours etait ainsi. Dans le passe, c'etait plutot leur richesse 
qui s'imposait. 

Aux ressources maigres de l'agriculture et de l'elevage de 
l'Anti-Atlas Occidental : cire, peaux, fruits secs, etc., s'ajoutait une 
activite commerciale et artisanale tres importante : fabrication de 
bijoux en argent, poignards, burnous et couvertures en laine, 
babouches dites des Iboudraren. II y avait meme une tendance a la 
specialisation. Ainsi, les Akhsass etaient reputes etre des caravaniers, 
les Iboudraren, des tisserands, Ifrane et Ammeln, des bijoutiers et les 
Ait Ba Amran, des eleveurs et des apiculteurs. Pour ecouler leurs 
marchandises, ces tribus disposaient chacune d'un reseau de 
colporteurs qui sillonnaient l'ensemble du Souss, et au-dela. 

Ces tribus de montagne tiennent aussi les cols qui, en plus de 
leur importance en tant que voies commerciales entre le Sahara 
atlantique et le reste du Maroc, forment aussi un axe geopolitique 
considerable au point de constituer pendant de nombreux siecles, 
le siege d'une veritable confederation Taguzult, confederation 
assez souple pour maintenir un equilibre - sans trop de conflits - 
entre les differentes tribus de l'Anti-Atlas Occidental, 
suffisamment jalouses de leur autonomie, mais capables de 
s'entendre pour faire face a une menace exterieure. Ainsi, High 
controlait le couloir de Kerdous, Lakhsass Tizi n'Mirght et Agwni 
Imgharen et les Ait Ba Amran, la route longeant la mer entre Aglou 
et l'Oued Noun, en passant par Ifni. 

L'Anti-Atlas Occidental n'a done jamais ete isole pour 
affronter les defis - internes ou externes - auxquels il s'est trouve 
confronte. Ses piemonts nord et sud lui etaient et lui sont encore 
aujourd'hui, bien que de fagon inegale, indissociablement lies, tant 
economiquement et geographiquement que par les aleas de l'histoire. 
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L'importance des relations qu'entretient l'Anti-Atlas Occidental 
avec l'Azaghar et l'Oued Noun est de ce fait evidente. Depuis la 
plus haute antiquite (43) , les hommes ont developpe ces relations en 
jouant sur l'interindependance et la complementarity qui lient ces 
differents espaces et, aux rapports economiques complementaires 
se sont greffees des relations humaines entre cette montagne et ses 
deux versants. Des liens nombreux, anciens et solides, sont meme 
attestes entre les populations du versant nord et ceux du versant 
sud. Ces relations furent done souvent de bon voisinage lorsque les 
activites des uns completaient de maniere equilibree celles des 
autres. Toutefois, elles furent parfois conflictuelles, notamment en 
periode de crise. 

Nous avons dit au debut de ce chapitre que les populations 
de l'Anti-Atlas Occidental ne sont jamais parvenu a assurer leur 
autosuffisance alimentaire. A l'origine de ce deficit chronique, nous 
trouvons des raisons naturelles : la secheresse, l'exiguite et la rarete 
des terres arables et des raisons humaines dues aux rapports 
d'inegalite entre les villageois ou souvent a l'interieur meme du 
clan "Ikhs" , tant du point de vue economique que du point de vue 
du pouvoir politique. Ces inegalites ne sont pas toujours apparentes, 
et meme lorsqu'elles le sont, elles sont masquees par la solidarity 
qui prevaut non seulement entre villageois mais aussi entre 
villages differents, appartenant a des fractions de tribus se situant 
dans l'un ou l'autre versant de l'Anti-Atlas Occidental. 

Les productions agricoles ou autres en Anti- Atlas Occidental 
sont similaires dans une meme tribu et les besoins sont identiques. 
Ceci restreint considerablement l'echange economique entre les 
populations d'une meme communaute. La competition entre les 
villageois, voire a l'interieur d'un meme Ikhs, est par contre 
exacerbee. Qu'un conflit eclate entre deux cousins, a propos d'un 

(43) - Pour les relations entre l'A.A.O. et l'Oued Noun, voir Naimi, M. «Nul Lamta, 
tableaux edifiants » in Hesperis Tamuda, Vol. XXXIII, 1995, (p. 83-115) . 
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heritage, entre deux Ikhs, a propos d'un bien commun, ou d'une 
discorde dans l'un des autres niveaux de la structure sociale - village, 
fraction, tribu - et c'est le risque d'un embrasement general. 

C'est en particulier la terre qui constitue l'une des raisons, si ce 
n'est la seule, qui fragilise les relations sodales entre personnes d'une 
meme communaute ou de communautes voisines. Les mariages 
endogames sont peu frequents voire exceptionnels. Dans ces 
communautes, on prefere marier son fils ou sa fi ll e avec des etrangers, 
contredisant en cela la regie anthropologique qui veut que les 
communautes faibles sont donneuses de filles. En Anti- Atlas Occidental, 
on se marie - homme ou femme - pour avoir des allies, si possible forts. 

Mais ce determinisme geographique est tres relatif. Nous avons 
vu en partie comment il est compense par une activite commerciale 
intense et des essais soutenus d'implantation dans l'Azaghar. Pascon 
avait remarque par exemple que les biens immobiliers de la maison 
d'lligh a Tazeroualt ne represented que : «7% de l'ensemble du 
patrimoine. Les grosses proprietes hydroagricoles sont, en valeur, 
hors du Tazeroualt, dans la plaine de Tiznit (Azaghar a Tajicht, dans 
l'Oued Noun, au Massa dans le Sous.» (Pascon, 1984, p. 20). II est 
certain que d' autres Iguzulen ont opte pour la meme strategie 
d'implantation dans les plaines environnantes ou meme ailleurs (44) . 

II existait done une strategie fondamentale et legitimiste des 
montagnards de 1' Anti-Atlas Occidental, consistant a investir les 
benefices du commerce dans 1' achat de terrains situes dans les plaines. 
Ceci accentuait encore plus leur desir de controler le commerce 
caravanier, de s' assurer des debouches sur la mer : Aglou, Massa et 
Agadir, et de repousser par ce biais les impots etatiques constamment 
«juges lourds pour les maigres ressources de la region». 

(44) - II existe de nombreuses tribus dans le Souss ou ailleurs qui se disent originaires 
de 1' A.A.O. , ainsi que des families venues de cette montagne, installees dans les villes 
imperiales depuis fort longtemps, comme les Nadifi ou les Lakhsassi de Fes, et bien 
d' autres encore. 
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Pendant une grande partie de son histoire, l'Anti-Atlas 
Occidental vivait de la sorte dans un veritable dilemme : une 
frequence des conflits entre tribus ou entre fractions de tribus dans la 
montagne, conflits qui s'arretaient sou vent par des reglements entre 
notables, avec ou sans la grace et la benediction de la zaouia de Sidi 
Hmad U Moussa (45> . II en va autrement dans les confrontations avec 
les communautes de l'Azaghar, la ou le Makhzen dispose de tribus 
guich ou naiba. Dans une telle situation, ces tribus autonomes etaient 
capables de s'entendre pour faire face a une menace exterieure et se 
doter d'un veritable chef de guerre, fut-il chef de zaouia. 

La coupure avec leur profondeur historique, que fut l'Afrique 
sahelienne, et le fait de leur interdire de commercer avec les 
Europeens par la cote du Sous (46) , ont accentue les contradictions entre 
les Iguzulen eux-memes et de maniere encore plus forte, - a cause des 
pressions du Makhzen (47) - entre eux et les tribus de l'Azaghar (48) . 



(45) - Les conflits internes a Lakhsass et aux Ait Ba Amran sont rarement arbitres par 
la zaouia, ce qui contredit la these des segmentaristes qui fait des marabouts l'element 
essentiel dans l'equilibre intra et inter tribal. 

(46) - II serait interessant d'etudier l'impact de la construction du port d'Essaouira sur la vie 
economique et sodale en A.A.O. 

(47) - Le mot Makhzen est pris id dans le sens de contraintes legales basees sur la force 
aux depends d'une administration locale, traditionnellement placee sous une influence 
tribale. Le Makhzen a toujours tendance a supplanter le droit coutumier, souvent oral 
qui regissait les relations a l'interieur de la tribu ou avec les tribus limitrophes. 

(48) - On peut tenter une periodisation schematique de revolution sodo-economique 
en A.A.O. 

1 : commerce caravanier = prosperity 

2 : intervention europeenne en Afrique de l'Ouest = debut du declin 

3 : detournement du commerce maritime sur Essaouira = faiblesse 

4 : Protectorat = A.A.O. sombre dans le sous-developpement, debut de 

remigration de masse et de la conquete du commerce interieur, national. 

5 : debut des annees 70 = saturation de 1' emigration en Europe et du commerce 

des denrees alimentaires 

6 : 1975 = nouvelles perspectives avec la recuperation du Sahara 

Les changements dynastiques constituent des etapes particulieres. On ne pouvait pas 
imaginer ime dynastie s'etablir sans la Baya des Ahl Sous A1 Adna et surtout celle du 
mythique Sous A1 Aqsa. 
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Ces contradictions n'ont pourtant jamais fait de l'Anti-Atlas 
Occidental un espace clos ou marginal, meme quand il etait assiege 
par le Makhzen ou pendant le Protectorat. Dans cette region, 
comme certainement dans d'autres, si on ne reussit pas a resoudre 
ses conflits internes, c'est chacune des fractions de la tribu, si ce 
n'est chacun des clans d'une meme fraction qui devront faire appel 
a l'un des deux leffs : Taguzult ou Tahuggat pour pouvoir se 
defendre. Ce systeme traditionnel d'alliances se superposait a la 
division en clans, en fractions et en tribus, puisqu'il pouvait 
regrouper des hommes au-dela des unites tribales. Ainsi, 
1' opposition Taguzult / Tahuggat se retrouve aussi bien chez les 
Akhsass, chez les Mejjat que chez les Ait Ba Amran, pourtant tous 
Iguzulen. La separation des interets economiques ou autres, ainsi 
que le controle des passages strategiques, reproduisent en quelque 
sorte, en miniature, la mosaique des leffs. Ainsi, a Lakhsass, les Id 
bu Iffulen controlent le passage du versant sud du plateau 
debouchant sur Bu Izakaren et l'Oued Noun : agwni I Mgharen, 
tandis que les Ait Bu Yacine et les Ait Ialaten controlent le 
debouche nord qui donne sur l'Azaghar de Tiznit. Les appetits des 
uns et des autres pour controler les deux passages en meme temps 
ont ete a l'origine de nombreuses luttes fratricides bien avant les 
affrontements entre le Caid Madani et le Caid Bu Hiya. 

En guise de conclusion, disons que le leff, en tant que structure 
socio-politique n'est pas intemporelle. La mise en perspective, dans 
une duree historique, des faits socio-economiques permettra 
surement de degager des faits ethniques, s'il y en a, des formations 
gentilices, des reseaux de clientele, tisses autour d'une zaouia ou des 
strategies matrimoniales d'un groupement donne. II convient aussi 
de souligner l'importance des logiques socio-politiques inherentes 
aux rapports montagnes / plaines. Du fait des donnees 
geographiques, les montagnards occupent une place determinante en 
Anti- Atlas Occidental. Leurs strategies obeissaient aux imperatifs de 
controle des routes commerciales. Celles-ci conduisaient a toujours 
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rechercher de meilleures complementarites spatiales avec les deux 
versants de l'Anti-Atlas Occidental. Cette logique eminemment 
politique pouvait etre expansionniste. Mais, il faut toujours avoir 
en vue la necessity de relativiser 1' opposition montagne / plaine, 
autrement dit Taguzult/Tahuggat. II s'agit en realite d'une 
veritable continuity 



101 




102 



Carte des leffs en Anti-Atlas Occidental et le Souss 



Texte reproduit pour degager l'importance commerciale de l'Anti- 
Atlas du temps de la zaouia de Tazroualt. 

"... Dimanche 28 Fevrier 1644, nous avons gagne la rade d' Agadir. Dans 
la matinee, je suis descendu a terre avec Daniel, le juif de Lyon, en 
emportant des echantillons de nos marchandises. Nous sommes d'abord 
alles a la Casbah chez la caid on gouverneur qui ... nous a conseille d'aller 
d'abord trouver le Santon Sidi Ali ben Mohamed ben Moussa, dit 
Bouhassoun, chefde la zaouia dllligh. Ce que nous avons resolu defaire... 
Le 4 Mars 1644, vers huit heures, on nous conduisit devant le Santon Sidi 
Ali qui etait entoure de son conseil ordinaire. Je reussi a placer un bon lot 
de marchandises, un tiers d'or : 91000 Dirhams, deux tiers en cire et en 
peaux de boucs. 

le 5 Mars, je fus invite de nouveau chez le Santon pour revaluation du 
reste de notre cargaison qui devait etre faite par le Santon lui-meme. 
Nous nous sommes accordes en tout, excepte sur le gingembre et le coton. 
Le Dimenche 6, j'ai traite pour le reste de nos marchandises. 

10 Mars, j'ai ete a la Casbah (d'agadir). Le 11, en rade d’ Agadir est arrive 
un anglais venant de saint Christophe avec une cargaison de tabac et de 
coton. 

Aujourd'hui, j'ai envoye au Santon trois pieces de draps, deux ballots de 
rouenneries, huit pieces de Hollande, cinq pieces de toilefine de Hollande, 
trente six pieces de Cambrai, seize grands brocs... 

Les 25 et 26 Mars, nous avons debarque 200 quintaux defer... Le 29, nous 
avons regu 6000 livres de cire; le 7 Avril, nous avons livre des 
marchandises pour une valeur de 6000 Ducats... 

Le 14 Avril, nous avons livre le reste du fer, du realgar, du poivre et du 
gingembre et de la malaguette... 

Du 15 au 29, nous avons regu 7000 peaux. Le 4 Mai, regu un lot de 
plumes (d'autruche) et de cire et livre 6343 livres de tabac au Maures... 
Mardi 10 Mai 1644, nous avons regu un lot d'or et de peaux. 

Le 11 Mai, un lot d'or et un lot d'ambre. le 12, un lot d'or. 

Le 13, j'ai regu un lot et le soir on en apportera a bord autant que la 
chaloupe en pouvait transporter . 
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4 Janvier 1645 , nous sommes re-partis pour llligh oil notre arrivee eut lieu 
avant midi. Nous etant rendus chez le Santon Sidi Ali, nous I'avons 
trouve avec son frere Ahmed ... Nous sommes convenus que les fusils 
seraient regies en especes et le reste moitie en or, moitie en cire. Le 7, nous 
avons requ environ 2000 Ducats maures en or et de Vambre. Le 31 Janvier, 
nous avons requ un lot d'or, de cire et de plumes..." 

Les relations commerciales du Hollandais RUYTER avec BOU 
HASSOUN RUYTER, sources inedites I, Journal de la salamandre, 
Pays-Bas, pp. 580 - 646. Documents Saadiens de France. Reproduit 
dans : Histoire du Maroc (manuel), ouvrage collectif, 1967, Paris, 
Hatier, pp. 232 - 233. 
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IV : LAKHSASS : UNE COMMUNAUTE EN MUTATION 



La premiere remarque qui vient a l'esprit d'un lecteur attentif 
des differentes etudes anthropologiques sur l'Afrique du Nord 
porte sur l'exclusivisme dans lequel de nombreux specialistes - les 
plus eminents d'entre eux - maintiennent la duree spatiale et 
temporelle des communautes anciennement tribales de cette 
region du monde (49) . 

Au biologisme propage par Michaux Bellaire, a succede le 
primitivisme residuel de Montagne. Berque qui etait parti - selon ses 
propres dires - a la recherche du fait social total chez les Seksawa, 
s'est enferme volontairement dans une vision qui presentait ces 
derniers comme participant a une realite complexe echappant a toute 
modelisation et par la, a l'analyse anthropologique. II ne leur a pas - 
fort heureusement - denie leur participation a l'histoire. 

C'est aussi avec la meme volonte qu'il a ignore l'existence 
des leffs a Seksawa, allant jusqu'a affirmer qu'il n'en a trouve 
aucune trace, tout en considerant ces petites « repub liques» comme 
de veritables monstres d'ingeniosite sociale. Pour minimiser ses 
differentes contradictions, Berque s'est cantonne en realite dans un 
nominalisme qui considere que la coutume est definitivement 
absorbee par le "fiqh" (50) . 



(49) - Les communautes tribales autres que Nord-africaines subissent souvent le 
meme traitement. 

(50) - II rejoint par la l'ideologie salafite qui suggere aux Maghrebins de 
sauvegarder leur identite culturelle tout en s'appropriant la technique occidentale. 
Toutefois, il echappe a ses contradictions, en insistant sur les realites regionales 
qu'il considere comme la continuite d'un champ global : de 1' Atlas a l'Euphrate. 
Peut-on reellement posseder une technique qui est autre, tout en restant soi ? Un 
tel debat commence a s'ebaucher au moment ou les masses adoptent un genre de 
vie qui n'est peut-etre pas ideal mais qui est certainement irremediable. Le champ 
global s'etendant de 1' Atlas a l'Euphrate, n'est pas du tout evident. 
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La recherche nationale a, pour sa part, souvent travaille dans 
l'urgence des aleas socio-economiques, voire politiques : reforme 
agraire, stratification sociale, rapports tribus-Makhzen, nature du 
pouvoir et aujourd'hui, islamisme, statut de la femme et droits 
humains. Cette sociologie a rarement tenu compte de la culture des 
communautes etudiees. 

Cette situation paradoxale en a engendre une autre qui ne Test 
pas moins, en ce sens qu'au Maroc, aujourd'hui la recherche et 
l'enseignement en anthropologie se font ailleurs qu'a la faculte des 
lettres et des sciences humaines. II faut aussi noter que ce sont surtout 
les politologues et les historiens qui ont pose les problemes culturels 
et identitaires. De plus, beaucoup de regions correspondant au 
«Maroc inutile» de jadis restent sous-analysees, ce qui tend a 
reproduire ainsi le vieux schema colonial. 

Une anthropologie de la vie quotidienne parait d'autant plus 
necessaire (51) que la plupart des forces sociales marocaines agissantes 
sont dans l'attente de reponses a leurs interrogations concernant le 
modele social a venir (52) . C'est pourquoi, il n'est pas trop tard pour 
accorder de l'importance a des domaines jusque - la negliges ou 
inegalement investis. 

1. Quelques elements constitutifs du systeme : «tradition» et 
«modemite » 

Le caidat pas plus que le Protectorat n'avaient reussi a fixer 

(51) - Malgre les blocages dus plutot a une polemique sans fondements qu'impose 
la majorite des intellectuels marocains qui taxent tel ou tel ethnologue ou 
anthropologue d'heritier du colonialisme. Pascon, Khatibi ou Boughali et d'autres 
encore ne seraient que les heritiers de l'esprit missionnaire du debut du 19eme 
siecle ? S'agissant des chercheurs europeens, la question ne se pose meme pas, a 
l'evidence, dans l'esprit de ces gens. 

(52) - Je n'ai pas l'intention de faire abstraction de la theorie du materialisme 
dialectique. Je lui reconnais sa valeur en tant que methode. Elle est de ce fait 
discutable comme le sont le structuralisme et la psychanalyse. 
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de nouveaux objectifs pour le paysan akhsassi malgre l'ampleur 
qu'avaient pris le commerce et l'emigration sous ces deux regimes. 
Comme nous l'avons constate dans une precedente etude (53) , le 
paysan dans son comportement vis-a-vis de l'A. L. N. du Sud, 
croyait encore, jusqu'a l'lndependance, en une possibility de retour 
au passe, sans que l'on sache s'il envisageait le retablissement du 
systeme caidal ou de celui qui lui a precede. 

Nous avons tente de deceler les principaux facteurs qui ont 
prevalu dans la mutation d'une communaute anciennement tribale. 
Ceux-ci ont contribue d'une facon decisive a l'affaiblissement des 
forces de cohesion de cette communaute en s'attaquant essentiellement 
a ses valeurs symboliques traditionnelles. Ceci est d'autant plus 
notoire que le renforcement des forces de mutations est surtout lie a 
la multiplication des sources de revenus monetaires (S4) . Les jeunes 
generations sont conduites par ce biais au refus de la vie paysanne 
dans ce quelle a de plus austere. Elies sont plus tentees de consacrer 
le profit de leur travail a des biens de consommation plutot qu'a des 
biens symboliques traditionnels : agrandissement du patrimoine de 
l'« ikhs », solidarity avec les plus faibles de ses membres, etc. 

Ainsi, en adoptant une attitude nouvelle vis-a-vis des valeurs 
symboliques anciennes, le paysan est amene, malgre lui, a remettre 
en cause les piliers de la communaute traditionnelle. Degagee 
comme etant l'une des constantes de l'etude de la communaute 
akhsassi, la correlation entre le patrimoine indivis et la cohesion 
tribale d’une part, entre le statut de la femme et le patrimoine de la 
"takat" individualise voire personnalise au sein de l'«ikhs » d’autre 
part, se trouve ebranlee. 

(53) - II s'agit de la these : Structures familiales et mutations socio-culturelles : cas de la 
tribu Akhsass : Anti-Atllas Occidental , soutenue a l'E.H.E.S.S. , Paris, 1983, sous la 
direction de Mme Camille Lacoste-Dujardin. Cette these est deposee a la 
Bibliotheque du C.N.R. Rabat. 

(54) - Meme du temps du commerce caravanier, le systeme d'echanges dominant 
etait le troc. 
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L'Akhsassi n'a plus pour objectif de contracter des alliances 
economiques et politiques, jadis necessaires, avec les tribus voisines 
mais il met toutes ses forces a etablir des liens avec les membres de sa 
communaute installes dans les grandes villes du Nord du Maroc ou 
emigres en Europe. Ainsi, cette nouvelle forme dalliances ne se 
realise pas sans quelques inconvenients pour le paysan malgre 
l'apport monetaire non negligeable qu'elle lui procure. C'est, en effet, 
une alliance ou il perd de plus en plus son autorite et sa liberte 
individuelle, y compris avec les personnes de son propre groupe 
agnatique voire avec ses descendants. Les paysans apparaissent 
encore comme les temoins d'un autre age. Leurs traditions et leurs 
coutumes font l'objet d'une grande admiration de la part du citadin. 
Par contre, ce dernier est vu, la plupart du temps, par ces memes 
paysans comme un perturbateur potentiel. Il se produit, par ailleurs, 
un rapport de forces entre les paysans et les emigres et ce, bien 
souvent a l'avantage de ces derniers. Pour sa part, le paysan se moque 
a sa maniere des pretentions de l'emigre mais il finit toujours par se 
rendre compte qu'il s'est fait prendre au jeu de celui-ci. 

Derriere la tournure ironique que peut prendre cet 
affrontement, c'est en fait la lutte entre deux espaces, la campagne 
et la ville, qu’il faut savoir saisir. Le paysan sort verbalement 
vainqueur de ce combat puisque c'est par le verbe que se traduit 
l'incompatibilite fondamentale entre les deux espaces. Solidement 
ancree dans sa mentalite par la tradition, cette difference que le 
paysan n'est pas en mesure de contester, lui serf de refuge moral. 
Le fait de communiquer difficilement avec les gens de la ville 
traduit un refus qui tient lieu de protection contre le changement et 
les valeurs nouvelles et inquietantes. En flattant son individualisme 
ancestral, il se rassure. Il oppose verbalement un barrage a un 
mode de vie nouveau et perturbateur, celui de la ville tentaculaire. 
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La formule «k w nni ait ddar bida», «vous, Casablancais» ou bien 
«k w nni ait lmdint» (55) , «vous, dtadins», voile a peine les inquietudes du 
paysan et ses mecanismes de defense. L'expression proverbiale «id bu 
labakans ig ufan ag w di sglnt igt ur ufin g w znt », «les emigres en Europe, 
s'ils trouvent un fosse. Ils le comblent, s'ils ne le trouvent pas, ils le 
creusent» est pour sa part lourde de signification. Si elle traduit la 
causticite propre aux paysans, en general, elle ne cache pas pour autant 
que l'emigre en Europe est moins craint que le citadin. Le paysan ne lui 
reproche pas son acharnement a vouloir se lancer chaque fois qu ’il est 
en "vacances" chez lui dans des travaux de construction ou de 
renovation puisque, apres tout, le paysan lui-meme en profite du 
moment que c'est lui qui execute ce travail en commandite mais il 
montre du doigt l'obsession de l'emigre a vouloir casser l'ordre etabli, 
juge inebranlable par le paysan. Il faut ainsi comprendre que tant que 
durera cette lutte, le paysan disposera encore d’atouts qui feront de lui 
le vainqueur sur un rival suppose etre plus nanti au niveau financier. 

Le citadin et l'emigre disposent, de leur cote, d'armes non 
negligeables. S'ils cachent de moins en moins les difficultes qui 
decoulent de la vie urbaine, ils continuent encore a susciter la 
convoitise des paysans. Un Akhsassi qui vient passer quelques 
jours dans son village natal n’arrive jamais les mains vides. Il sert 
d’intermediaire entre le paysan et les membres de sa famille restes 
en ville. Il apporte des cadeaux et bien souvent le montant des 
impots coraniques « zakat» et « Easur » destines aux plus demunis 
de la communaute (56) . 

(55) - Il est significatif que dans le langage tachelhit « lmdint » veuille dire aussi 
bien la ville que le cimetiere. L'identite de l'enseveli ne figurant pas sur la pierre 
tombale dans le monde amazigh traditionnel, on se trouve ainsi devant 
l'anonymat qui regne dans ces deux espaces. 

(56) - Il est etonnant que les commer^ants et les entrepreneurs akhsassis 
continuent d'obeir a ce precepte coranique qui exige le prelevement de 1/10 du 
capital au profit des plus demunis de la communaute, a un moment ou la fiscalite 
moderne est supposee mettre fin a cette obligation. Cela suppose que l'impot 
coranique n'est pas refoule, bien qu'il ait change de sens au niveau du 
beneficiaire. Ce n'est plus le marabout de Tazroualt qui en profite mais les 
paysans pauvres. 
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Le premier contact avec le village se passe dans l'allegresse 
generate. Les visites se succedent chez le nouveau venu dans le but 
de lui souhaiter un bon sejour. Les jours suivants, on le comble 
d'invitations. Au cours de cet echange digne d’un rituel ou le don 
et le contre don priment, le citadin ou les l'emigre finit toujours par 
decouvrir sa solitude dans un milieu qu’il aurait tant aime pouvoir 
integrer des son arrivee. II aura beau se mettre a l’heure du village 
par ses attitudes qu’il redecouvre et qui ne lui sont pas tellement 
etrangeres ou par sa tenue vestimentaire locale, le paysan trouvera 
toujours l’occasion de lui rappeler son veritable statut. Celui-ci 
s'excusera de ne pouvoir lui servir que du pain d'orge au lieu du 
pain blanc dont il a pris l'habitude en ville. II lui exprimera sa 
grande desolation de lui avoir servi un the bien corse. Sa malice le 
poussera parfois a formuler des jugements ironiques quant a la 
sante fragile du citadin, sans oublier d'ajouter ensuite que 
desormais, on est au pays et qu'il n'y a plus de probleme a se poser 
a ce niveau. D'ailleurs, rassurera t- il, il ne se passera pas une 
semaine que son invite aura deja retrouve une bonne mine. L'air du 
pays, «adu n tmazirt», rencherira le paysan, est le secret de sa 
robustesse (tant admiree par le citadin) . 

Le "vacancier" ne manque pas, pour sa part, de remarquer au 
cours de ses visites qui se succedent au fil des annees que 
l'interieur de la maison paysanne change chaque fois d'apparence. 
Il se rend compte au fond de lui-meme que ce soi-disant enfant 
legitime du terroir s'est engage, lui aussi, dans un processus qui lui 
otera tot ou tard cette legitimite, du fait que d'ores et deja, il s'est 
enferme dans une superposition de valeurs contradictoires qui ne 
peut deboucher au niveau des symboles, que sur la fin d'un monde 
ou disparait silencieusement, absorbee par l'autre, une certaine 
conception de la vie. Le citadin se sent alors flatte dans son orgueil 
par le fait qu'il ait prevu le changement bien avant le paysan et 
qu'il dispose d’atouts solides jusque-la insoupgonnes par le paysan 
encore noye dans des preoccupations dont les tenants et les 
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aboutissants sont loin d'etre maitrises par ce dernier. Le citadin est 
aussi frappe par le laisser-aller qui commence a gagner le 
campagnard qui peut desormais veiller tard la nuit, fort de son 
camping-gaz qui fournit un meilleur eclairage et de sa radiocassette 
qui procure un divertissement dans l'intimite. Ce dernier 
comprend difficilement que c'est une nouvelle vision du temps, 
differente de la vision traditionnelle, qui s'instaure a travers ce 
nouveau type de comportement. 

La conception de l’espace n'est pas non plus epargnee. Si le 
style architectural n'a pas subi de modifications notables, les 
nouvelles constructions sont plus spacieuses et mieux eclairees. 
Elies sont le temoignage d'une timide ouverture sur l'exterieur. Le 
ciment est de plus en plus utilise pour revetir les murs ou pour 
recouvrir le sol. 

«tigjdit», jadis le pilier central de la maison, et les poutres de 
bois d’arganier utilisees pour les toitures sont definitivement 
delaisses au profit du ciment arme. Les maisons elles-memes sont 
construites sur des terrains moins accidentes. Isolees les unes des 
autres, situees a proximite des vergers, «targ w a» et dotees d’un 
puits prive, elles sont la pour signifier l'eclatement de la notion d' 
«ikhs» et de tribu <57) . 

Le paysan commence a avoir davantage de mobilier, ce qui 
represente une difference avec sa situation anterieure. En revanche, 
il est toujours en possession d’une profusion d’ustensiles menagers 
qu'il n'hesite pas a employer avec fierte. Le plateau de the ainsi que 
les accessoires qui l'accompagnent, ont sa preference et font meme 
son prestige, du moment que ces objets proviennent souvent de 
France. Offerts par des emigres, amis ou membres de la famille, ces 
objets rappellent une fois de plus le lien avec l'exterieur. 

(57) - Au modele tribal dont la base fut l'«ikhs » correspondaient des maisons 
agglutinees les unes aux autres, au flanc de la montagne, pour permettre une 
meilleure defense collective. 
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Certains produits ont un impact important sur la vie 
quotidienne villageoise. Ce sont la savonnette qu'on donne a l'invite 
pour se laver les mains au debut et la fin des repas, l'eau de Cologne 
dont on l'asperge sur la tete en un geste rituel et plus ou moins long 
selon la qualite de l'invite. Le the est souvent servi avec des 
cacahuetes salees et des gateaux secs achetes au souk, a bon marche. 
Le paysan peut ainsi reserver l'ensemble de sa recolte d'amandes, qui 
coutent beaucoup plus cher, a la vente. La transformation a aussi 
touche le domaine culinaire. Les revenus financiers permettent 
l'approvisionnement en semoule de ble. Le couscous d'orge 
consomme avec du petit lait est aujourd'hui dedaigne. La "tagwlla", 
bouillie de semoule d'orge servie avec du beurre ou de l'huile 
d'argan, jadis le plat de prestige dans l'ensemble du Sous, est 
considere comme etant le plat du pauvre. La grande importance 
accordee a la culture des legumes a pousse le paysan vers un autre 
type de nourriture, autrefois rare, le couscous et le "tajin". La 
consommation de viande n'est pas pour autant excessive. Elle est 
hebdomadaire et depend du souk frequente par le paysan. 

Pour sa part, l'emigrant temporaire ou definitif, qui n'a plus pour 
projet de se reinstaller au pays, n'y revient pas uniquement avec des 
impressions. Quand il a pris le temps de s'inserer dans la vie urbaine, 
il vehicule a son retour au village, non seulement une autre vision du 
monde mais aussi un ensemble de pratiques sociales et d'habitudes 
culturelles qui tranchent avec les modeles en vigueur a la campagne. Il 
apporte le pecule necessaire a toute transformation ' 581 en meme temps 
que les idees acquises sur l'organisation economique et sociale, 
relatives aux techniques culturales, a l'utilisation rationnelle du temps 
et de l'espace et a la conception de nouveaux rapports sociaux. 

L'apport financier, qu'il provienne du salaire ou de l'emigre, 
a aussi et surtout cree des valeurs symboliques nouvelles. Celles-ci 

(58) -Il etait le premier a introduire le motopompe ainsi que d'autres machines, au 
pays. 
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ne j oucnt plus un role concurrentiel avec les anciennes mais elles se 
presentent de toute evidence comme les idees dominantes d'une 
lutte gagnee d'avance. C'est pourquoi, par exemple, la «tiwizi» est 
alteree voire en voie de disparition. Elle ne subsiste plus que dans 
la cueillette d'argan qui demeure un bien inalienable jusqu'a nos 
jours. La division du patrimoine, des terres indivises pour l'essentiel, 
finira tot ou tard par s'instaurer (59) . 

Une observation attentive de la famille m'a permis de constater 
le peu d'interet accorde a l'essentiel de la symbolique traditionnelle a 
ce niveau, a un moment ou celle-ci n'est pas encore refoulee. La 
famille akhsassi actuelle semble englober plusieurs categories de 
families -dont la famille elargie - temoignant par la que 1' Akhsassi est 
au stade de pre-structurer un modele de famille de type conjugal. A 
l'individualisme impose par le salariat qui ote a la femme son statut 
d'agent economique (60) s'opposent les «items» culturels qui identifient 
la famille et en particulier la femme, a la maison (61) : le langage 
quotidien akhsassi tend a le signifier si ce n'est a le prouver (62) . 

D'autres symboles apparaissent a la campagne sans qu'ils 
soient pour cela definitivement assimiles. Ils vehiculent des valeurs 
traduites par des termes assez repandus dans l'ensemble du territoire 
akhsassi. On pourrait meme avancer qu'ils font maintenant partie 
integrante du langage quotidien. Parmi ces termes, ceux qui sont le 
plus usites : "lmdint" : la ville; «lmdrst» : l'ecole; «lbiru» : les autorites 



(59) -II est significatif que ce soient les emigres des grandes villes marocaines qui 
tiennent le plus a cette division. 

(60) - Le livret d'etat civil et la carte d'identite nationale vont dans le meme sens. 

(61) - Telle identification est aussi rapportee par C. Lacoste-Dujardin, 1982, (p. 219). 

(62) - La maitresse de maison est designee par le terme «ult tgmmi» . L'extension 
«ait tgmmi», litteralement, les personnes appartenant a la maison, designe 
l'ensemble de la famille. II n'existe aucun terme particulier de ce genre pour 
signifier le chef de famille. «takat» , pour sa part, marque, tout en symbolisant la 
famille, et ce de maniere precise, la separation entre l'espace domestique et 
l'exterieur. 
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locales; «lmuellim» : l'instituteur; «ajadarmi» : le gendarme; 
«lmotor u aman» : le moto-pompe; «ddisk» ou «amarg ljdid» : 
chant ecoute a la radio ou sur cassette «tabutait» : le rechaud a gaz 
«lmanda» : le mandat pergu de l'etranger ; «lbbost»: le bureau des 
P.T.T.; "lmagana" : la montre; «lkar»; «ttomobil»; «lbisklit»; 
«lkamiu»; «ttraktur»; «l£amil» ; le gouverneur; "lwazir" : le ministre; 
«lhukuma»; le gouvernement, "lhizb" : le parti politique, "atbib" : le 
medecin, etc. 

Ces valeurs renvoient a un imaginaire de plus en plus 
familier alors que les valeurs anciennes, meme si elles continuent 
d'operer jusqu'a maintenant, perdent leur sens precis dans l'esprit 
des campagnards. 

On remarque effectivement la persistance des valeurs 
traditionnelles, malgre les mutations qui ont affecte le monde rural. 
L'aspect communement appele « modernite » - qui n'est d'ailleurs 
souvent qu'une nouvelle maniere de se faire valoir - cache les 
veritables regies qui regissent encore l'ensemble de la communaute. 

Les elements constitutifs du systeme traditionnel ne subsistent 
dans l'imposante realite d'aujourd'hui que sous forme de signes 
flous exprimant la nostalgie du passe. II est notoire que ces valeurs 
ne sont, dans leur majorite, reellement entretenues et defendues 
que par une minorite appelee "iqqdimn" (63) . 

Parmi les elements du systeme traditionnel on trouve : 
«turrgza» de «argaz» : c'est l'homme fier, viril, honnete et fiable. 
C'est aussi l’homme d’honneur qui ne recule pas devant ses 
engagements 054 *. 

(63) - Cette minorite est representee par les anciens qui jouent encore un grand 
role dans la societe et par les emigres en Europe. Le comportement de ces derniers 
peut paraitre paradoxal. II exige a lui tout seul une etude a part. Le mot «aqqdim» 
signifie tantot «ancien», tantot «fruste». 

(64) - Ce terme traduit une veritable confusion avec la conception que les 
Akhsassis se font de «tagzzult», «argaz» et «agzzul» s'equivalent. 
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«tag w matt» de «g w ma» : c'est non seulement le frere dans le 
sens etymologique mais aussi, l'alter ego. C'est l'ami fidele ou toute 
autre personne, notamment dans le cas de l'emigration, ayant un 
lien avec la communaute culturelle d'origine, etc. 

"tamazirt" : c'est le pays natal, le lien privilegie de la langue 
et de la culture communes. L'attachement a «tamazirt» est d'autant 
plus solide que l’individu qui y est lie, se trouve loin de ce pays 
natal, "tamazirt", c'est aussi le patrimoine individuel ou collectif 
dans la mesure ou il designe la liste des parcelles de terre au meme 
titre que "tajjridt" et "ayada". 

"ljmaEt" ou "ajmuE" : c'est l'assemblee villageoise qui continue 
de reglementer la vie communautaire : gestion de la mosquee, de 
la "saguia" et des autres biens collectif, etc. Les jmaas de fraction 
ainsi que celle de la tribu ne constituent plus qu'un vague souvenir. 
Le mot "anflus" au pluriel "inflas" : membre de la jmaa de la 
fraction ou de la tribu, n'est plus utilise. 

D'autres termes qui denotent la structure du systeme 
traditionnel existent encore sans qu'ils soient reellement 
concurrences, comme par exemple : «takat» : le feu, symbole de 
l'unite familiale dans toutes ses categories; «ddsr » qui designe le 
village; «ahwas» la danse collective; «amarg» la poesie chantee, etc. 

Ces termes nous montrent que la lutte des valeurs symboliques 
a lieu dans des champs qui ne sont pas toujours bien delimites. Un 
meme espace comme la maison qui symbolise la famille et la 
femme, serf de terrain a plusieurs affrontements, alors que d'autres 
ne sont touches que d'une maniere insignifiante. 

La langue, la sexualite et l'art constituent pour le moment les 
domaines les plus enracines, bien qu'ils soient mines a leur tour de 
l'interieur par les mass media et la scolarisation progressive qui n'a 
pas donne pour le moment tous ses fruits. 
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2. Les rapports entretenus entre les deux systemes 

Si on ne peut affirmer d'une fa con categorique que les 
rapports entretenus entre la "modernite" et la "tradition" sont 
antagonistes dans le sens ou leur interaction ne se traduit pas par 
la violence 165 *, on se sent par contre a l'aise pour considerer que le 
contact culturel realise a engage la communaute dans un lent 
processus de destructuration pesant fortement, irresistiblement, 
sur l'appartenance culturelle du groupe. 

Une nouvelle identite prend forme dans un milieu ou une 
tradition millenaire cotoie un travail pedagogique visant la 
creation d'une nouvelle societe uniforme et homogene. C. Lacoste 
-Dujardin nous apprend que "lorsque des changements structurels 
se produisent, lorsque des infrastructures se transforment, quand 
elles sont bouleversees par exemple dans leur inclusion dans 
d'autres infrastructures plus puissantes, les superstructures, a leur 
suite, n'evoluent qu'avec un certain retard." (Lacoste- Dujardin, 
1982, p.13). Cette affirmation, a laquelle nous adherons, est 
d’autant plus vraie s'agissant de la communaute akhsassie que les 
domaines de la superstructure les moins touches se trouvent etre 
ceux qui figurent dans les couches les plus profondes de la psyche: 
la langue, la sexualite, l'art, les croyances magico-religieuses, etc. 

La langue garde sa syntaxe et sa grammaire. L’emprunt de 
mots a des langues etrangeres temoigne de sa vitalite, bien quelle 
ne soit pas ecrite massivement. Le plus grand danger qui la guette, 
reside, sans doute, dans une eventuelle incapacite de suivre le 
rythme de la progression sociale. Le Tachelhit parle dans les villes 
industrielles nous semble different de celui qui est utilise dans les 
campagnes. Les jeunes generations de la ville et de la campagne ne 
communiquent plus entre elles qu'en Arabe dialectal. La majorite 



(65) - Le mot « violence » est pris dans son sens propre et en comparaison avec la 
description faite par Bourdieu dans Le deracinement (voir bibliographie) . 
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des enfants d'emigres definitifs ne parle plus du tout la langue 
maternelle bien qu’ils en comprennent le sens. 

Nous avons vu que l'institution du mariage et son rituel 
demeurent en conformite avec la coutume (66) . La strategie 
matrimoniale, pour sa part, a change de cap et s'est ouverte sur des 
alliances adaptees a la nouvelle realite ou 1' argent prime. 
L'exogamie releve desormais du passe et une forme d'endogamie 
croissante prend place. Les emigres Akhsassis se marient entre eux, 
de meme que les commergants et toutes les autres categories de la 
meme classe sociale. Le mariage a l'interieur de la lignee paternelle 
reste pour sa part tres marginal. II faut aussi noter que les grandes 
victimes de ces nouvelles strategies sont les jeunes des deux sexes 
restes au pays, puisqu'ils ne beneficient pas de grands revenus et 
sont, de la sorte, a la marge de la societe (67) . 

Le domaine artistique fournit dans ses differentes 
composantes l'exemple de l’adaptation la mieux reussie. Si les 
bijoux en argent massif deviennent une affaire de connaisseurs 
dans le reste du Maroc, ils continuent a etre tres apprecies par les 
Chleuhs en general. Dans tous les cas, le bijou regional garde une 
finesse typique (68) . Etant une affaire de femmes, il est souvent 
transmis de mere en fille, d’ou la difficulte de 1'evaluation de 
l'importance reelle de son prix. Je peux cependant affirmer que le 
marche est florissant comme en temoignent ceux de Tiznit et de 
Goulimine. 



(66) - II faut dire que de legers changements ont ete introduits dans le rituel : 
apparition de la voiture dans le cortege depuis plus d'une vingtaine d'annees et 
utilisation d'une panoplie de materiel audio-visuel pendant toute la duree du 
ceremonial. 

(67) - Les mariages tardifs sont frequents dans la region. La moyenne d'age du 
mariage est de 30 ans pour les gargons et de 28 ans pour les filles. Le celibat, jadis 
rare a Lakhsass, est devenu courant et meme bien integre par la communaute. 

(68) - II est evident que je ne prend pas en consideration les objets d'imitation. 
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La litterature qui englobe la poesie, "tanddamt" et 1' "ahwas"* 69 ) 
figure sur la scene artistique nationale. Si «l'ahwas» reste l'apanage de 
la communaute villageoise ou de la fraction (70) , 1' "amarg aqqdim’' et 
l’"amarg ljdid" l71) sont diffuses les apres-midi (de 14 h a 18h) sur Radio 
Agadir et le soir (de 20 h a 24 h) sur Radio Rabat. 

Une nouvelle forme de musique, objet dune polemique entre 
les vieilles et les nouvelles generations, prend une dimension plus 
large puisqu'elle est aussi tres appreciee par les Arabophones (72) . Sa 
reussite est due a l'utilisation adaptee d 'instruments, jusque-la 
etrangers, pour l'execution du chant chleuh et, a la fidelite a un fond 
rythmique et thematique traditionnel. Les partisans de l'"aqqdim" lui 
conteste sa liberte de composition, ce qui constitue en soi un 
probleme de fond comportant le risque de denaturer le chant chleuh. 
La nouvelle generation, notamment citadine, considere pour sa part 
qu'elle n'aura plus a suivre les rites d’initiation qui menaient 
jusqu'alors les «rwais» dans leur quete d'inspiration, d'une zaouia a 
l'autre ou d'une tribu a l'autre. 

Le chant de la nouvelle generation ne s'execute pas non plus 
dans le village ou dans la "halqa" au souk. II s'ecoute chez soi ou entre 
ami(e)s et de plus en plus sur scene dans les grandes metropoles du 
pays, jouant ainsi un role considerable dans la propagation de la 
langue et de la culture chleuhs dans les milieux urbains. II ne convoite 



(69) - Ce sont les deux domaines privilegies de l'expression litteraire. 

(70) - La fraction continue de presenter sa troupe lors de certains moussems ou de 
certaines fetes nationales. L'"ahwa&" de village couronne les fetes familiales et les 
cycles agricoles. 

(71) - «amarg aqqdim» : poesie chantee ancienne, «amarg ljdid» : poesie chantee 
moderne. Les deux sont executees par des professionnels appeles «rwais» au 
singulier «rrais» . 

(72) - Je pense au groupe chleuh «Iznzam» : les mirages, «Usman» : les eclairs, 
ainsi qu'a celui que crea recemment Amouri M'bark qui s' est separe du groupe 
«Usman» et a rapidement battu le record de la diffusion et de l'ecoute. Les freres 
Akkaf ont aujourd'hui une place a part dans le domaine musical amazighe. Avec 
eux cette musique a atteint l'apogee de sa grandeur. 
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pas seulement leur place aux "rwais" mais il a atteint un public qui 
leur etait jusqu'ici inaccessible. 

A la resistance des superstructures, s'oppose le flechissement 
des infrastructures du a l'intrusion destitutions et de conceptions 
importees de l'exterieur. Bien que la langue ait su assimiler cet apport, 
le fond conceptuel renvoie, quant a lui, a des signifiants detaches de 
leurs signifies. Ceci pose la problematique pertinente developpee par 
G. Grandguillaume dans son seminaire a l'E. H. E. S. S. de Paris. 

Le champ conceptuel de la communaute Akhsassie constitue, 
de cette fagon, un terrain anime d'un mouvement dont les termes 
de la contradiction sont le passe non encore interiorise et le present 
non completement integre. Le tableau suivant expose quelques uns 
des termes de la contradiction. 

- "argaz" - «ahddam » (salarie, ouvrier ou paysan). 

- "tiwizi" -"tashrit" (litteralement, la mensualite, le «salaire» 

journalier ou mensuel) 

- "takat" -"lfamila", la famille. 

- "timzgida" (ecole coranique) "lmdrst" (ecole publique). 

- "ljmaEt" -"lbiru", les autorites locales. 

- "ttalb" (le maitre de l'ecole coranique) ou ImuEllim 
(instituteur) 

- "amgar" -"ajadarmi", le gendarme. 

- "sswa" (irrigation traditionnelle) - «lmotor u aman» 

(motopompe). 

- "lkanun" (le four traditionnel) -"tabutait" (camping-gaz) 

- « ahwas » «ddisq» ou «amarg ljdid», musique, danse. 

- « ddsr » -« lmdint» (la ville). 

- tafllaht- (agriculture) «ttijara» (commerce). 
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Nous n'avons pas voulu subdiviser ce tableau en rubriques (73) 
dans la mesure ou, en meme temps que les termes s'interpenetrent 
ils renvoient a des significations differentes. C'est ainsi que 
«argaz», qui est un concept culturel, tend a se dissoudre dans le 
mot "ahddam", terme nouveau qui a un sens uniquement 
economique. Le travail salarial dans sa globalite est juge avilissant 
par la coutume bien que devant la necessity, les Akhsassis l'aient 
accepte (74) . 

Le terme "ttijara", qui est certainement ne avec 
l’lndependance n’indique que le commerce de gros des grandes 
villes. Les petits commerces ainsi que les echanges dans le souk 
sont designes par le terme traditionnel "lbie u ssra". Quant au 
commerce caravanier, appele «tarffakt», il ne subsiste plus que 
dans les contes. 

Le commerce, petit ou grand, est pour l'Akhsassi le metier 
noble par excellence. Je comprends done parfaitement les raisons qui 
poussent cette communaute, a l'image du Chleuh, a preferer le 
commerce au travail salarial. La solidite et la resignation par 
lesquelles on qualifie ses ouvriers ne sont, le patrimoine personnalise 
au sein de L'ikhs" aidant, que l'emanation de la vision degradante 
qu'ils se font du travail salarial dans son essence (75) . 

Les institutions, datant pour la plupart de l'lndependance, 
renvoient plus a des schemas qu'a une realite concrete. Le paysan qui 
envoie son enfant a l'ecole ne saisit pas bien la portee intellectuelle du 
savoir dispense dans cette institution. II a conscience de l'etat auquel 



(73) - Economique, politique et culturelle. 

(74) - Les metiers traditionnels sont aussi mal consideres. On les designe par des 
noms specifiques des annees 70 : «amzil» : le forgeron, «asiag» : le bijoutier, etc. 

(75) - Les greves dans le secteur automobile frangais ou il y a beaucoup d' ouvriers 
chleuhs, nous montrent qu'ils sont toutefois capables de mener une action 
syndicale de grande envergure. 
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elle a reduit la "timzgida" qui n'est plus frequentee par les enfants 
mais, il persiste a entretenir "ttalb" charge d'etablir le lien et l'equilibre 
entre la religion et les nouvelles normes sociales (76) . Dans certains 
villages, la "timzgida" devient uniquement le lieu de reunion de la 
jmaa. Quant a l'orthodoxie du "talb", elle n'est que fictive. Enracine 
dans la coutume, son savoir rudimentaire du Coran fait de lui le 
sanctificateur de l'amalgame entre la norme religieuse orthodoxe et 
les normes dictees par la realite sociale quotidienne. 

«Lmdrst» qui reflete la contradiction avec la "timzgida", ouvre 
la porte a un pouvoir que le paysan percoit dans l'esprit des alliances 
traditionnelles que "lbiru" ou "ajadarmi" sont senses reproduire (77) . 
Elle dispense aussi un savoir occidental non maitrise dans sa finalite 
ideologique et technologique. 

Nous pourrions continuer ainsi indefiniment dans la limitation 
des champs de reference auxquels renvoie notre tableau. Ceux-ci 
reposent dans leur ensemble sur un fait dont nous avons analyse les 
differentes implications. En meme temps qu'il existe une relation 
dialectique entre les forces de mutations qui s'imposent a la 
communaute akhsassie et le patrimoine socioculturel dont elle est 
l'heritiere, cette dialectique s'exerce parfois dans des conditions 
douloureuses. Les valeurs traditionnelles qui comblaient et soutenaient 
l'esprit de chacun, risquent de succomber l'une apres l'autre a un 
moment ou les perspectives exigent un enorme effort de la part des 
masses paysannes. 

(76) - Une question a laquelle le rite Malekite n'a pas repondu, a ma connaissance, 
se pose a de nombreux villageois qui n'arrivent pas a fixer le nombre de «takatin» 
au-dela duquel l'engagement d'un « talb » devient obligatoire. Ce vieux debat qui 
remonte certainement aux Almohades, epoque a laquelle les «faqihs» 
s'introduisirent massivement dans la region du Sous, n'est pas encore termine. 
Aussi, pretextant cette lacune, une minorite de villages ne voit plus la necessite du 
«clerc» . 

(77) - Ceci montre que la resurgence de l'esprit de clan dans l'administration ainsi 
que la corruption qui represente des blocages dans la societe marocaine, sont 
difficiles a extirper du corps social. 
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Les transformations materielles commencent deja a provoquer une 
differentiation accentuee. Une nouvelle dasse de nantis prend place en 
jouant un role politique considerable dans les conseils communaux. Son 
choix d'habiter les grands bourgs et de ne plus s'occuper de l'agriculture, 
la coupe des realites paysannes. De ce fait, on est en droit de douter qu'elle 
puisse reellement defendre les interets des agriculteurs. Toutefois, l'action 
de ces gens ne manquera pas de politiser d'avantage la communaute ou 
les partis politiques commencent a faire leur apparition. 

L'erosion culturelle dont on a mentionne quelques manifestations 
dans la partie precedente, semble toucher avant tout les mentalites. 
L'epoque ou, par exemple, la premiere intervention de la medecine 
occidental a bouleverse les esprits, est revolue. 

L'Akhsassi n’hesite plus, a l'instar du citadin, a avoir recours a la 
medecine en se rendant au centre hospitalier le plus proche. Les 
remedes traditionnels sont encore utilises mais settlement pour des 
maladies benignes et sans grande gravite. Les villageois n’abusent pas 
pour autant de la medecine moderne mais l’absence dune 
infrastructure medicale suffisante et l’eloignement des hopitaux publics 
y sont certainement pour quelque chose. Par ailleurs, l’introduction de 
1 administration, des institutions de l’Etat et l’abondance des produits 
industriels dans les souks ont contribue de maniere directe a la 
disorganisation du systeme tribal au profit dim autre, heteroclite, ou le 
pouvoir de l'argent et la valorisation, au niveau personnel, de l'individu 
sont passes pour etre Tobjectif de chacun. La scolarisation et les media 
ne manqueront pas, en tant que moyens les plus forts qu'utilise l'Etat, 
d'enterrer de maniere definitive le particularisme tribal. 

Les paysans qui ont toujours prefere leur vie villageoise avec 
tout ce qu'elle comporte de valeurs symboliques, demissionnent 
devant la fascination, au caractere nouveau, que suscite la civilisation 
technicienne. Les jeunes Akhsassis sont convaincus que leur avenir ne 
peut etre assure que dans les villes. Les parents, eux ne semblent pas 
etre etrangers a cet etat de fait; n’en temoignent que les sacrifices et les 
efforts qu ’ils deploient pour assurer a leurs enfants une place a l'ecole. 
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La ville represente pour ces paysans un attrait sans commune mesure. 

Si la scolarisation a determine le choix des jeunes Akhsassis, la 
radio et dans une certaine mesure la television commencent a 
bouleverser la vie du village. Non seulement ils represented pour eux 
un moyen de distraction, mais ils leur ouvrent aussi de nouveaux 
«horizons-mirages», en les invitant a opter pour le modele propose par 
leurs emissions. De cette maniere, l'Etat a la quasi-certitude que le 
paysan finira certainement par decouvrir son individualite aux depens 
de la vie communautaire, jugee depassee et archaique, et souscrire de 
la sorte a ce qu'on appelle, non sans ambigui'te, la culture nationale. 

Les principaux elements qui ont contribue au changement de la 
communaute Akhsassie, tout en etant presentes comme des valeurs 
garantissant la marche de celle-ci vers le progres dans la sauvegarde 
de son authenticity ces elements done, cachent mal les incoherences 
de cette marche. L'Etat national ne dissimule pas pour sa part son but 
de produire une transformation culturelle remplacant les valeurs 
fondamentales constitutives du principe ordonnateur du systeme 
culturel traditionnel. Des moyens gigantesques sont employes afin 
d'imposer un systeme unifie. Cette operation exercee a coups de 
seduction risque de susciter des frustrations individuelles ou 
collectives parce quelle ne repond pas a des besoins reels, d’autant 
plus qu'elle ne peut assujettir des populations heterogenes a un 
programme culturel commun. 

De la, la situation «d'acculturation» generalisee dans laquelle 
se trouve la communaute Akhsassie, situation dont il resulte qu'on 
risque de mal assimiler un developpement n'assumant pas 
l’identite culturelle reelle du groupe. L'Etat national doit pour sa 
part l'aider dans cette tache en l'associant a l'ensemble de ses 
demarches, sinon, tout developpement ou toute integration ne 
pourraient qu'engendrer un desarroi deja largement repandu dans 
les regions a forte concentration urbaine. 

3. Reflexions sur la production de l'identite : mutations etresistances 

Toute culture est en evolution constante mais ses bases 
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profondes sont permanentes. Une culture, c'est aussi une creation, 
une decouverte. Elle se maintient vivante par le jeu des 
transformations qui la restructurent sans cesse par rapport a elle- 
meme et par rapport aux autres aires culturelles environnantes. 

Telle semble etre la regie generale qui regit chaque culture 
d'origine et l'ensemble culturel maghrebin n'a pas echappe a cette 
regie, du moins, jusqu’a la periode precoloniale. Car avec l'avenement 
de la domination occidentale, cet ensemble a connu des situations qui 
contiennent des elements de contrainte ou de violence, agissant dans 
un sens de destructuration. Cette situation a entraine des effets 
durables et parfois irreversibles sur le sentiment de l'identite culturelle 
des Maghrebins, d'autant plus que tant d'espoirs attendus des 
independances nationales semblent decus. Le commun du peuple 
parle des illusions qu ’il se faisait de l’independance, celles-ci ayant un 
rapport etroit avec l’identite culturelle. Le terme comme par exemple 
"nes’rani": "chretien ou europeen" signifie generalement et avant tout 
"l'autre" qui est different de soi, de mille manieres alors que nous 
n’avons pas conscience que cet "autre" represente pour nous une 
reference pour bien des comportements aussi banals soient ils. 

En effet, la «modernisation» qui est un processus qui 
comporte un certain nombre de changements souvent simultanes a 
rompu la conception traditionnelle du developpement social et les 
liens jadis entretenus avec les communautes locales. Les affiliations 
tribales ont cede la place a des allegeances nouvelles au niveau 
national. Ces changements sont censes favoriser Tassimilation et 
aboutir a une convergence des systemes economiques et sociaux 
qui finiraient par former un modele compose d'un nombre assez 
restreint de communautes relativement homogenes. 
L' omnipresence des medias, essentiellement la radio et la T.V, 
confere a ce processus un effet de demonstration sans precedent. 

Ces considerations sur la culture nous amenent a nous poser 
la question suivante : qu'en est-il, par exemple, de la production de 
l'identite dans une communaute enracinee ayant une notion 
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particuliere du social, du temps et de l'espace ? C'est la question a 
laquelle nous avons essaye de repondre en nous basant sur les 
themes d'identite, de resistance et de socialite dans une societe 
anciennement tribale. 

Une telle preoccupation nous a conduit a prendre comme 
element principal un systeme culturel, social et economique coherent, 
articule autour dune logique interne interiorisee par la communaute, 
posant le postulat que l’uniformisation des modes de vie, 
consequence du developpement socio-economique : salariat, 
emigration, exode rural scolarisation, est plus apparente que reelle, et 
que ce systeme, etroitement lie a des phenomenes d’identification 
collective, se renouvelle, se regenere et se reactualise sans cesse. 

Cette demarche a implique quelques distances avec la 
sociologie Durkheimienne dont la sociologie marocaine est encore 
tributaire et qui se donne comme objet d’etude les blocages de la 
societe. En effet, l'ecole Durkheimienne offre l'interet de mettre en 
evidence le fait qu'existent des strategies antagonistes au sein de la 
societe ou des institutions. Elle permet done la comprehension des 
blocages mais elle considere ces strategies comme irrationnelles et 
les analyse comme residus. 

De la meme facon, mais dans une autre methode d’analyse 
du social, s'il est important d'etudier les modalites des mutations 
culturelles, sociales et economiques ainsi que les modalites de 
controle et d'uniformisation culturelle, il s'avere aussi important de 
cerner les limites de ces processus en retournant le sens de 
l'analyse, e'est-a-dire, en prenant comme objet les phenomenes 
concrets de resistance et de manifestation des identites collectives. 
Ainsi par exemple, la femme marocaine a franchi plusieurs etapes 
dans la voie de sa liberation depuis l'lndependance, mais cela 
n'empeche pas que dans l'inconscient collectif de notre societe une 
femme serf encore comme objet d'echange dans les nouvelles 
strategies matrimoniales au Maroc. Nous voyons done comment 
l’aspect sociologique dune attitude communautaire, le liberalisme 



125 



par exemple, peut devenir un handicap pour la comprehension des 
mecanismes qui regissent reellement cette communaute. 

C'est pourquoi nous considerons que les etudes mono 
disciplinaires tendent a reduire la complexite de la dynamique 
identitaire en eliminant, selon l’optique du chercheur, les facteurs 
juges non pertinents. Ainsi, le sociologue pourrait etre tente d’etudier 
l’identite collective comme exterieure aux individus et comme 
s'imposant a eux. Ceci ne permet pas d'expliquer pourquoi des 
communautes refusent les attentes sociales, adoptent des attitudes de 
retrait ou de rejet ou encore des attitudes de reinterpretation et 
d'integration de ce qui leur a ete impose. 

En effet, une communaute ne peut se contenter d 'interioriser les 
exigences sociales imposees. Elle opere un choix apres avoir hierarchise 
des valeurs, selon sa vision des choses, et fait un tri parmi les modeles 
et les groupes de reference. L'integration de notions nouvelles ne 
s'effectue pas reellement en reference a la culture principale qui devrait, 
en principe, constituer la dynamique de la communaute. 

L'eclatement du champ conceptuel du paysan par exemple 
prend une dimension prodigieuse. Ceci est d'autant plus important 
que le Maroc actuel constitue l'un des marches symboliques les 
plus inflationnistes et que l'interaction des differents symboles en 
competition implique necessairement aussi bien l'integration des 
uns que l'elimination des autres. La technologie, au meme titre que 
les idees, n'est pas neutre. Elle cree chez le paysan une representation 
dedoublee par rapport a son systeme d'origine. La bouteille de 
camping gaz, la moto qui sert a aller au souk, le tracteur ou la 
motopompe, tout en etant utilises pour remplacer des forces 
d'energie traditionnelles, remplissent des fonctions anciennes, en 
representant des modeles exterieurs. L'utilisation par le paysan de 
ces elements importes revele une pratique differente de celle a 
l'occidental et un rapport a la technologie marque par une 
conception "traditionnelle" qui n'a plus rien a voir avec la fonction 
occidentale de cette technologie. C'est ainsi que la moto remplace 
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lane, moyen de locomotion utilise autrefois pour aller au Souk. 

Pour resister aux mutations, la maitrise de l'existence 
individuelle ou collective passe par un reseau de resistances 
polymorphes et anodines. La mise en evidence par un groupe social 
d'un vecu specifique, non pas en tant que persistance mais bien plus 
comme existence, danses et chants locaux par exemple, est la preuve 
meme de la cristallisation d'une resistance; autrement dit, le 
developpement et l'affirmation dime cohesion sociale sont eux-memes 
une manifestation de resistance. Aussi, devient-il important d’etudier 
les nouveaux modes de solidarity qui naissent et surtout le processus 
de prise de conscience de ces solidarites. La notion d’identite collective 
doit done a ce niveau etre entendue comme un processus actif 
d'expression et de signification de pratiques symboliques : alliance 
matrimoniale, moussem local, rituels religieux, association de 
developpement et Zaouia, etc., par lesquelles un groupe social 
actualise son rapport a la society globale. On voit la aussi la pertinence 
et la pregnance d'une prise en compte de la quotidiennete. C'est dans 
la pratique de tous les jours, en dega et au-dela du politique et de 
l'economique que se manifestent, se realisent et se concretisent les 
mecanismes d'identification collective. 

Les rapports sociaux nouveaux sont aussi touches par des 
oppositions a caractere traditionnel. Le salariat et l'economie de 
consommation ont ete percus comme des elements determinants, 
ayant agi directement sur le changement radical du modele social 
traditionnel. Malgre les tentatives de reinterpretations culturelles, 
accomplies par le paysan, l'ordre nouveau s'est traduit pour lui par 
le passage de la security a l'insecurite. La penurie de la terre et la 
secheresse d'autrefois relevaient pour lui d'une volonte divine qui 
n'empechait pas pour autant de trouver lui-meme des solutions a 
ses problemes : droit coutumier, guerres tribales, etc. 

Je dirais aussi que «tradition» et «modernite» se heurtent 
mais, egalement se soutiennent mutuellement, non seulement 
parce qu'on peut deceler dans ce soutien des cycles de rupture et 
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des cycles de continuity mais aussi parce que le changement se 
legitime en puisant dans la tradition et que la tradition agit sur la 
societe en recuperant le modele contre-traditionnel. La modernisation 
peut remonter le courant d'une culture classique et la tradition se 
moderniser en quelque sorte, comme nous l'avons vu avec la 
salafiya marocaine et le mouvement national des annees 50. 

Ces transformations se poursuivent encore aujourd'hui et le 
processus de mutation n'est pas encore termine. C'est pourquoi, il 
n'est pas aise de l'evaluer puisque nous ne disposons pas du recul 
necessaire. II est d'autant plus difficile de faire une evaluation que 
nous percevons encore ces changements, non seulement par des 
sauts qualitatifs, mais aussi par la «crise de mutation», c'est-a-dire, 
par l'installation de contradictions dont on n'apergoit pas le 
depassement et par la presence, quasi quotidienne, de conflits a 
caractere socio-culturel. 

Dans cette periode transitoire, nous pouvons observer les 
signes de deperissement certain d'un ordre ancien en remarquant, 
toutefois, que celui-ci ne deperit jamais totalement; non seulement 
il laisse des traces mais il peut etre aussi reactive. Comprise 
habituellement comme etant une resistance au changement, la 
tradition lui sert souvent de vehicule. 

Dire que notre societe en mutation reproduit le schema 
devolution des societes occidentales releve de l'absurdite bien que 
l'occidentalisation entre incontestablement en jeu dans le processus 
de mutation de notre societe. La manifestation dans le Sud en 
general, le Sous et 1' Anti-Atlas Occidental en particular, d'une vie 
associative - consacree au developpement -illustre bien mes propos. 
Veritable signe de 1' emergence de la democratie et de la citoyennete, 
cette vie associative ne s'appuie pas moins sur une ancienne tradition 
communautaire basee sur la Jmaa villageoise, d'essence tribale. Ces 
associations qui participent d'une maniere incontestable a la 
modernisation de la region doivent etre encouragees et soutenues. 
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Les associations politico-culturelles, quant a elles, pechent par 
manque de clarte et de strategic globale. Une bonne partie de leurs 
militants s'appuie sur de fausses idees concernant la tradition et la 
societe traditionnelle dans leurs rapports avec le developpement et la 
modernisation. Elle leur attribue, en effet, une nature statique, allant 
souvent jusqu'a leur refuser une dynamique interne et une capacite 
d'adaptation et de variation, alors meme que des faits sociaux 
incontestables contredisent cette vision. II y a aussi chez cette partie 
de 1' elite, un postulat errone de l'homogeneite de la culture et, meme 
si ce n'est pas declare, des structures sociales des communautes 
traditionnelles amazighes. En fait, la culture traditionnelle n'offre pas 
un ensemble coherent de normes et de valeurs. Les structures sociales 
ne sont pas non plus homogenes. Elles offrent une large facette de 
normes appliquees de fagon differenciee. Par ailleurs, une bonne 
connaissance de l'histoire et de l'anthropologie amazighes dement 
l'hypothese de l'homogeneite. Enfin, la tradition et la modernisation 
ont coexiste de tout temps et ne sont jamais antinomiques. La 
faiblesse de la conception de ceux qui les opposent, reside dans le fait 
qu'elle nie - inconsciemment? - la centralite de la culture, son 
caractere fonctionnel et sa capacite considerable de reaction. 

On ne peut se passer de la culture si on veut promouvoir le 
developpement, car la culture exerce des fonctions vitales pour 
lesquelles la modernisation n'offre aucun substitue facile a digerer. 
De plus, l'histoire recente montre que la culture peut avoir des 
reactions impitoyables si on la traite de maniere integrale. Elle peut 
alors defaire beaucoup de ce que la modernisation a fait : Iran, 
Afghanistan, etc. 

Les militants politico-culturels doivent aussi eviter une 
confusion qui a trait, cette fois-ci, a l'identite. Lorsqu'un groupe se 
voit attribuer de l'exterieur une identite - ceci est aussi vrai pour la 
langue -, il reagit, et c'est legitime, d'une maniere negative. A la limite, 
cette fausse identite, plaquee sur 1' autre, ou cette langue imposee a 
l'autre, peut correspondre a une attitude raciste. En revanche, chaque 
groupe a besoin d'affirmer son identite. II est preferable, alors, de 
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parler d'un processus d'identite venant de l'interieur, dans le sens 
d'une expression et d'une creation. 

Mais, l'identite affirmee, ou la langue a affirmer, prennent deux 
aspects differents suivant qu'il s'agit des gens du terroir ou des 
militants citadinises, integres dans la societe globale. Dans le premier 
cas, la population formule ses revendications identitaires et 
linguistiques en partant de son vecu quotidien. Dans le second cas, 
les militants citadinises qui ont opte pour une integration definitive, 
se forgent une identite dans la societe globale tout en se reservant le 
droit d'etre consideres comme les representants «porte-parole» d'une 
culture particuliere dans la culture dite nationale. 

Au lieu d'un rapport de domination et elitiste de la part des 
associations politico-culturelles, il est primordial que s'etablissent 
des rapports d'echanges qui seront d'autant plus faciles si on fait 
l'effort de comprendre ce que peut apporter l'experience des 
Imazighens des terroirs. On ne peut parvenir a aucun changement, 
ni a aucune promotion de la langue et de la culture amazighes si les 
intervenants dans ces domaines n'entament pas un veritable 
dialogue suivi d'un echange avec les communautes concernees afin 
de reduire l'ecart entre le discours et la realite. Les deux partenaires 
doivent en fait changer et se rapprocher davantage l'un de l'autre. 
L'une des solutions valables pour promouvoir la langue et la 
culture amazighes reside dans la realisation de ce changement. 

En guise de conclusion, disons que ce qui importe, ce n'est pas 
l'identite en soi, ni la difference en soi mais la relation 6 combien 
conflictuelle existant entre l'une et l'autre. 

C'est se condamner que de vouloir preserver 
inconditionnellement tout ce qui est traditionnel dans notre 
culture car le contact avec l'Occident a brise le developpement 
naturel de notre evolution, ou du moins, il en a radicalement 
change l'itineraire. L'independance nationale a donne, pour sa 
part, le coup de grace a la tribu et a sa culture. Mais, en realite, les 
deux n'ont fait que suivre le sens de l'histoire. 
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